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Presentación 

Ciencias Sociales de la Religión: 
apuntes sobre campos de investigación 
y desafíos epistemológicos 


Verónica Giménez Béliveau 
CEIL/CONICET-UBA 


Juan Cruz Esquivel 
CEIL/CONICET-UBA 


Pensar la religión desde las ciencias sociales en América Latina es hoy una 
perspectiva analítica aceptada y reconocida. Las dieciocho ediciones de las 
Jornadas sobre Alternativas Religiosas de la Asociación de Cientistas So- 
ciales de la Religión del Mercosur (ACSRM) tienen mucho que ver con este 
feliz resultado. Fruto de la convergencia de investigadores del Cono Sur 
de América, las Jornadas surgieron en el momento que Soneira (1996: 33) 
llama la “etapa de los estudios de la religión desde las Ciencias Sociales” 
(que él data a partir de 1985), desmarcándola claramente de la etapa de la 
Sociología religiosa, caracterizada por la influencia institucional (especial- 
mente de la Iglesia católica) en los estudios e investigaciones. 

Definida como un “espacio transnacional... y de perspectivas temá- 
ticas amplias” (Ceriani Cernadas, 2007: 13), la ACSRM es un espacio co- 
lectivo de pensamiento: es hoy heterogénea y plural, abierta a diversas 
perspectivas teóricas y metodológicas, conformada por personas de dis- 
tintos niveles de formación y disciplinas diversas. Las discusiones que se 
desarrollan en los encuentros de las Jornadas sobre Alternativas Religio- 
sas de la ACSRM contribuyen a conocer mejor las sociedades latinoameri- 
canas, a fundamentar controversias sobre derechos, a construir sentidos 
en un mundo conectado y global. 

Las XVIII Jornadas buscaron, bajo el título “Campo, fronteras y pers- 
pectivas”, profundizar en las particularidades culturales, políticas y te- 
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rritoriales de lo religioso en nuestro continente. La diversidad de per- 
tenencias, creencias, rituales es abordada en el marco de los espacios 
sociales singulares en que se despliegan: la historia de la Asociación y 
sus Jornadas reafirman que la perspectiva elegida es la de articular la re- 
ligión con la sociedad, en las distintas dimensiones de la vida colectiva: la 
relación entre creencias y sistemas políticos, las posiciones de los grupos 
religiosos frente a la ampliación de derechos, las tensiones generadas por 
nuevas o históricas formas de segregación social. Al enfoque temático se 
suman las reflexiones epistemológicas sobre las herramientas utilizadas 
y las implicancias de la elección de los abordajes. La construcción del 
conocimiento no puede ser completada sin una profundización sobre los 
conceptos y teorías que nos sirven para pensar procesos, sobre las mo- 
dalidades de construcción de los datos, sobre las interpretaciones que 
construimos o imponemos a los agentes. 

A lo largo de su historia, las reflexiones de las Jornadas contribuye- 
ron a consolidar un espacio disciplinar, le dieron jerarquía científica, 
cuestionaron conocimientos considerados adquiridos, abrieron nuevas 
líneas de reflexión. En este recorrido, varios de los temas que aparecían 
centrales en un momento fueron corriéndose del centro de la reflexión, 
aparecieron nuevas temáticas impensadas en los tiempos fundadores 
y se rediscutieron conceptos considerados fuertemente explicativos en 
otras épocas y para otros contextos socioterritoriales. Nos proponemos 
aquí, a partir de los aportes de las mesas redondas de las XVIII Jornadas, 
plantear algunos desafíos para el estudio científico de las religiones en 
América Latina. Estos apuntes, situados y marcados por el momento en 
que son escritos, no pretenden ser exhaustivos, sino marcar algunas de 
las líneas de reflexión que, a partir del trabajo colectivo de los miembros 
de la ACSRM, merecerían ser profundizadas y extendidas. Mencionare- 
mos a continuación tres desafíos centrales. 


El desafío de pensar los problemas sociales 
contemporáneos y la coyuntura 


Casi una marca de las Jornadas, los problemas sociales han sido un eje so- 
bre el cual se ha reflexionado. Las creencias de los movimientos sociales, la 
relación de los grupos religiosos con las democracias, el rol de los agentes 
religiosos en la ampliación y/o el cercenamiento de derechos, las religiosi- 
dades/espiritualidades de distintos sectores sociales estuvieron presentes 
en las mesas, los grupos de trabajo y los debates. 


14 


Religiones en cuestión / Juan Cruz Esquivel - Verónica Giménez Béliveau (Coords.) 


Un tema que aparece desde hace varias ediciones de las Jornadas, y 
que se impone cada vez con más fuerza, es la relación entre religión y 
ecología. La discusión sobre el medio ambiente permea la sociedad: se ha 
vuelto una apuesta central en los proyectos organizativos de multitud de 
grupos religiosos en distintos contextos (Parker Gumucio, 2015) y ha ad- 
quirido una posición articuladora en su discurso (Esquivel y Mallimaci, 
2017). Megaminería, economías extractivistas, desastres ecológicos con- 
citan la atención de agentes religiosos que intervienen en la discusión, 
organizan movimientos de resistencia y logran influir en la escena pú- 
blica. Siguiendo los análisis de Casanova (2000), el campo de la ecología 
parece ser uno de los ámbitos en que las sociedades admiten —e incluso 
demandan- que las religiones asuman y defiendan posturas públicas. 

Otro tema que aparece en las discusiones colectivas y que merecería 
ser desplegado es la relación entre la religión y los medios de comuni- 
cación. Los estudios pioneros sobre el tema mostraban la discrimina- 
ción hacia minorías religiosas por parte de los medios (Oro y Frigerio, 
1998); los análisis más recientes profundizan las intersecciones entre 
usos mediáticos y formas de creer (Miguel, 2017). Está abierta una re- 
flexión basada en estudios de campo sobre la intervención de los medios 
de comunicación en la creación de liderazgos religiosos y políticos, en la 
instalación de temas en la agenda, en la imposición sobre ciertos grupos 
e identidades de características y estigmas, en la asociación entre grupos 
sociales y creencias religiosas. La relación entre crecimiento de sectores 
religiosos con fuerte actuación política y gran poder de difusión mediáti- 
ca (Silveira Campos, 2008; Oro, Corten y Dozon, 2003) es un fenómeno 
que desde el caso precursor de Brasil está extendiéndose hacia otros paí- 
ses de América Latina. 

Las Jornadas de la AcsRM han mostrado un interés constante (Sonei- 
ra, 2001) por las formas de religiosidad en los márgenes, heterodoxias 
en diálogo con las instituciones pero sin estar sometidas a los designios 
institucionales (Wright, Ceriani Cernadas 2018; Mosqueira, 2016). Gru- 
pos, redes, agentes plantean con sus discursos, prácticas y ritualidades 
heterodoxas y discuten los supuestos de la construcción de una hegemo- 
nía nacional excluyente. 

Los temas actuales, de coyuntura, permean el trabajo de los cientistas 
sociales de la religión y a veces irrumpen con fuerza en sus investigacio- 
nes: es el caso de la elección del primer papa latinoamericano en 2013, 
que suscitó múltiples reflexiones (Mallimaci, 2013b; Catoggio, Esquivel, 
Giménez Béliveau, 2013; Prieto 2016; Frigerio y Renold, 2014). 
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El desafío de la relación con la teoría 


Pensar la relación con la teoría en la investigación es uno de los hilos que 
recorren el conocimiento producido en las Jornadas de la AcsrM. Durante 
muchos años la discusión sobre la secularización marcó los encuentros 
(Semán, 2007): discutir con/contra paradigmas surgidos en otras latitu- 
des supuso también afirmar las reflexiones propias de los investigadores 
desde América Latina. La discusión sobre la secularización vivió su auge 
y luego languideció: otros conceptos suscitan hoy más firmemente el in- 
terés de los y las investigadoras. 

Uno de los desafíos fundacionales de las ciencias sociales es pensar 
la articulación entre estructura y sujeto, entre Estado y sociedad, entre 
sociedad e individuos. En las ciencias sociales de la religión, la tensión 
entre abordajes empuja la discusión sobre, por ejemplo, el par instituido- 
instituyente (Bourdieu y Passeron, 1970, Bourdieu, 1983): ¿entrar por 
las estructuras eclesiásticas o comunitarias, o entrar por las pertenencias 
individuales? ¿Pensar la Iglesia o pensar los creyentes? Más allá de las 
posiciones teóricas, esta parece ser una tensión presente en los trabajos 
de los cientistas de la religión del Mercosur. 

Esta tensión marca también el lenguaje a través del que comprende- 
mos las sociedades que estudiamos: la tensión entre espiritualidad y reli- 
gión es un hilo que muestra la oscilación entre los dos polos. Lo personal 
y lo colectivo, lo igualitario y lo jerárquico, lo privado y lo público (Al- 
granti; 2010, Viotti 2017) constituyen pares de opuestos entre los que los 
cientistas sociales de la religión se mueven en sus análisis. 

Entre estos conceptos, una noción fundamental aparece cada vez con 
más fuerza y reclama ser pensada en relación con los análisis sobre reli- 
gión, espiritualidad y modos de vida: la noción de clase. Sería importante 
profundizar una reflexión sobre esta articulación, sobre los abordajes teó- 
ricos a partir de los cuales la definiríamos, sobre los posibles cruces entre 
perspectivas estructurales y miradas centradas en los procesos culturales 
(Viotti, 2016). 

Pensar la relación con la teoría supone también profundizar en la re- 
flexión sobre los contextos de producción de ésta. La reflexión teórica y 
metodológica sobre la religión en América Latina, realizada en sus ini- 
cios a partir de la lectura de los textos clásicos, plantea hoy la pregunta 
de cómo escapar a la trampa de la generalización teórica universalista 
(Wright, 2008). El reto de comparar sin imponer a distintos campos los 
hallazgos producidos en un terreno y un contexto específico, la incomodi- 
dad de recurrir a conceptos elaborados desde el análisis de otros referen- 
tes empíricos, la discusión contra la generalización global de ciertos con- 
ceptos que vienen, sin embargo, cargados del sentido del contexto cultu- 
ral en el que fueron generados son temas y preguntas que han atravesado 
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históricamente las discusiones de las Jornadas de la ACSRM y continúan 
teniendo un fuerte arraigo entre sus miembros. Parafraseando al maestro 
Pierre Sanchis (2001), si los movimientos aparentemente contradictorios 
que definen la sociedad contemporánea son el desencantamiento y el re- 
encantamiento como formas de la religiosidad, ¿no sería bueno reformu- 
lar sin cesar nuestras categorías analíticas? 


El desafío de la generación/utilización de datos 
cuantitativos 


Los datos producidos sobre la religión en América Latina han tenido des- 
de los inicio de la subdisciplina una impronta marcadamente cualitativa. 
Como fuera señalado por Soneira (2001), ya sea por la falta de fuentes es- 
tadísticas, por la escasez de recursos o por la vocación cualitativista de los 
investigadores, los estudios cuantitativos tienen un desarrollo más tardío. 
Desde principios de los años 2000, sin embargo, una serie de trabajos en 
distintos países de América Latina profundizó en el análisis de las esta- 
dísticas disponibles a partir de datos censales (Cfr. para el caso mexica- 
no Hernández y Rivera, 20009, para el caso brasilero Teixeira, Menezes, 
2013). La necesidad de ahondar en las escasas entradas sobre religión de 
los censos nacionales o incluso su ausencia total en algunos países llevó 
a los equipos de investigación a realizar estudios de alcance nacional que 
profundizaran en las formas de creer y las prácticas religiosas desde me- 
todologías cuantitativas. Así, se realizaron encuestas en 2008 (Argentina) 
y en 2016 (México), que a partir de antecedentes regionales (Esquivel, 
García, Hadida, Houdin, 2001), para el caso argentino; Gutiérrez Zúñiga 
y De la Torre, 2011; y De la Torre, Gutiérrez Zúñiga, Patiño López, Silva 
Medina, Suárez Suárez y Zalpa Ramírez, 2014, para el caso mexicano) 
elaboraron estadísticas nacionales sobre las creencias, prácticas y acti- 
tudes religiosas (Mallimaci, 2013a; De la Torre, Gutiérrez Zuñiga, 2017). 

Los estudios cuantitativos sobre religión en la región enfrentan de cara 
a la próxima década tres desafíos centrales: la realización de estudios en 
los países que no cuentan con este tipo de encuestas, la continuidad y la 
regularidad de los relevamientos en el tiempo para permitir la medición 
de procesos diacrónicos, y la comparación a escala latinoamericana. Pro- 
ducir datos comparables, discutir resultados, analizar procesos cuyo des- 
pliegue supera las fronteras de los países son acciones que representan 
los mayores retos para el desarrollo de las investigaciones cuantitativas 
sobre religión. 


17 


Presentación. 


Para cerrar: hacía la pluridisciplinariedad en las 
miradas 


Nos gustaría cerrar enunciando un desafío que consideramos central 
para abordar de manera amplia, abierta y desprejuiciada las sociedades 
latinoamericanas contemporáneas. Las Jornadas de la AcsSRM surgieron 
fuertemente marcadas por el cruce disciplinar sociología-antropología- 
historia, al que luego se fue incorporando la geografía (Carballo, 2007). 
Hacia el futuro, esta multidisciplinariedad de origen podría ampliarse 
para incorporar miradas de otras ciencias que no tienen una tradición 
tan desarrollada en los estudios de la religión. La economía, la psicolo- 
gía, las ciencias de la salud, los estudios lingilísticos tienen mucho que 
aportar para ayudarnos a comprender la religión, la espiritualidad y las 
creencias como un hilo presente en diferentes aspectos de la vida hu- 
mana, en momentos variados de la existencia, y con intensidades muy 
distintas. La complejidad de las prácticas y las creencias religiosas en 
América Latina nos va a exigir herramientas analíticas cada vez más afi- 
nadas, y el espacio de encuentro de las Jornadas de la ACSRM es un buen 
lugar para propiciar esos cruces. 


Organización del libro 


El libro compila las exposiciones —ajustadas para una publicación— de 
los principales estudiosos del fenómeno religioso en América Latina, 
quienes participaron de la conferencia inaugural y de las distintas Mesas 
Redondas (MR) en las XVIII Jornadas sobre Alternativas Religiosas en 
América Latina. 

Un denominador común atraviesa todas ellas: la búsqueda de pensar 
y elaborar marcos conceptuales locales para comprender la singulari- 
dad de las múltiples aristas que la religión proyecta sobre el territorio 
latinoamericano. Las temáticas de las MR reflejan las gravitaciones que 
las expresiones religiosas despliegan sobre variados dominios de la vida 
social. La secuencia de la presente publicación reproduce el esquema de- 
sarrollado a lo largo de las XVIII Jornadas. 

La conferencia inaugural estuvo a cargo de Carlos Garma, de la Uni- 
versidad Autónoma Metropolitana Iztapalapa de México. 

Brenda Carranza, de la Pontificia Universidad Católica de Campinas, 
Brasil, coordinó la MR “El papa Francisco: entre la religión y la cultura”, 
en la que participaron Roberto Cipriani, de la Universidad degli Studi 
Roma Tre, Italia; Roberto Blancarte, de El Colegio de México; Alejan- 
dro Frigerio del CONICET, FLACSO y la Universidad Católica Argentina; y 
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Fortunato Mallimaci de la Universidad de Buenos Aires y del CONICET, 
Argentina. 

El panel “Política y religión” estuvo coordinado por Néstor Da Costa, 
del Instituto Universitario CLAEH, Uruguay, e integrado por Enzo Pace, 
de la Universidad degli Studi di Padova, Italia; María das Dores de Cam- 
pos Machado, de la Universidad Federal de Río de Janeiro, Brasil; Pablo 
Semán, de la Universidad Nacional de San Martín y CONICET, Argentina; 
Ricardo Mariano, de la Universidad de Sao Paulo, Brasil y Roberto Folla- 
ri, de la Universidad Nacional de Cuyo, Argentina. 

Aldo Ameigeiras, de la Universidad Nacional de General Sarmiento, 
Argentina, coordinó el panel “Nuevas conceptualizaciones de religiosida- 
des populares”, en el que participaron Raymundo Heraldo Maues, de la 
Universidad Federal do Pará, Brasil; Bernardo Guerrero Jiménez, de la 
Universidad Arturo Prat de Iquique, Chile; Carlos Alberto Steil, de la Uni- 
versidad Federal do Rio Grande do Sul, Brasil; y Paulo Barrera Rivera, de 
la Universidad Metodista de Sao Paulo, también de Brasil. 

La MR coordinada por Juan Cruz Esquivel, de la Universidad de Bue- 
nos Aires y del CONICET, Argentina, se centró en los “Abordajes cuanti- 
tativos de los estudios de la religión: desafíos metodológicos” y estuvo 
conformada por María Eugenia Patiño, de la Universidad Autónoma de 
Aguas Calientes, México; Ronaldo Almeida, de la Universidad Estadual 
de Campinas, Brasil; Ana Lourdes Suárez, de la Universidad Católica Ar- 
gentina y CONICET; y Juan Carlos Donoso, del Pew Research Center. 

En la MR “Espiritualidades contemporáneas”, coordinada por Nico- 
lás Viotti de FLACSO y CONICET, Argentina, participaron como expositores 
Marcelo Camurca, de la Universidad Federal de Juiz de Fora, Brasil; Pa- 
blo Wright, de la Universidad de Buenos Aires y CONICET, Argentina; Juan 
Scuro de la Universidad Federal do Rio Grande do Sul, Brasil y Joanildo 
Burity, de la Fundacao Joaquim Nabuco, Brasil. 

Joaquín Algranti, de la Universidad de Buenos Aires y CONICET, Ar- 
gentina, coordinó el panel “Estudios de religiones comparadas”, del que 
participaron Silvia Montenegro, de la Universidad Nacional de Rosario, 
Argentina; Elio Masferrer, del Instituto Nacional de Antropología e His- 
toria, México; y César Ceriani Cernadas, de FLACSO y CONICET, Argentina. 

La MR que coordinó Miguel Mansilla de la Universidad Arturo Prat, 
Chile, se orientó a “Los enfoques metodológicos y conceptuales en estu- 
dios de la religión” y estuvo integrada por Hilario Wynarczyk, de la Uni- 
versidad Nacional de San Martín, Argentina; Fabián Flores, de la Univer- 
sidad Nacional de Luján y CONICET, Argentina; y Juan Mauricio Renold, 
de la Universidad Nacional de Rosario, Argentina. 

Por último, en el panel “Ciudadanías y religiones”, coordinado por Ma- 
ri-Sol García Somoza, de la Universidad de Buenos Aires y del Canthel- 
Université Paris-Descartes, participaron Franco Garelli, de la Universi- 
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dad de Torino, Italia; Ana María Bidegain, de la Florida International 
University, Estados Unidos; Emerson Giumbelli, de la Universidad Fe- 
deral do Rio Grande do Sul, Brasil; y Juan Marco Vaggione, de la Univer- 
sidad Nacional de Córdoba y el CONICET, Argentina. 
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Crónicas de creyentes en cambio. 
La antropología de la religión en 
transformación 


Dr. Carlos Garma Navarro 
Departamento de Antropología 
Universidad Autónoma Metropolitana Iztapalapa, México 


Porque ahora vemos a través de un espejo oscuro, 
pero entonces podremos ver cara a cara. 

Porque ahora solo conozco en parte, 

Entonces conoceré como realmente se es conocido. 
Corintios 13: 12 


Introducción 


En este texto intentaré dar cuenta de cómo mi disciplina, la antropología 
sociocultural, demuestra la manera en que los grupos sociales de cre- 
yentes enfrentan las realidades cambiantes actuales. Mostraré algunos 
de los temas actuales de la investigación para dar un panorama general 
de las perspectivas contemporáneas de que se ocupa la disciplina a la 
que pertenezco para tratar este campo. Mi enfoque será partir de lo más 
general a lo particular. Voy a utilizar sobre todo ejemplos empíricos de 
las investigaciones realizadas en México, dado que son casos con los cua- 
les estoy muy familiarizado. Espero destacar algunos puntos útiles para 
la discusión y futuras investigaciones de aquellos que nos dedicamos al 
estudio de este tema en sí tan difícil de acotar y delimitar, pero también 
tan apasionante. 
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Considero que uno de nuestros objetivos, como estudiosos del fenó- 
meno religioso, es documentar la diversidad que presenta este tema de 
investigación en la actualidad. Pero además, es necesario ir más allá de la 
simple descripción de los hechos mismos, dado que como investigadores 
y analistas debemos buscarles explicaciones. Parte importante de nues- 
tra tarea consiste en reconocer y entender el desarrollo del pluralismo 
religioso actual en nuestras sociedades. Lamentablemente, aún es ne- 
cesario criticar la posición limitada que sólo reconoce a una institución 
religiosa dominante, la Iglesia católica apostólica romana, como si fuera 
el único interlocutor válido. Es sorprendente ver cómo esta percepción 
queda muy anclada en muchos medios de comunicación e incluso en go- 
bernantes y figuras públicas, a quienes conviene recordarles la existencia 
de la diversidad y la pluralidad como elementos que fortalecen las socie- 
dades contemporáneas basadas en la inclusión y la tolerancia. 


Diversidad y religión 


El pluralismo religioso implica la coexistencia de varios credos en una 
misma sociedad y la aceptación de las diferencias religiosas. Se contrapo- 
ne al dominio absoluto de una sola institución eclesial. La globalización 
del pluralismo religioso es un hecho claro y una tendencia progresiva 
mundial, salvo en aquellos casos en que el monopolio religioso es im- 
puesto desde arriba por el Estado mismo, como es el caso de los gobier- 
nos islámicos más extremos (Bowen, 2004). Las sociedades contempo- 
ráneas se caracterizan por la coexistencia de múltiples credos entre sus 
integrantes. Latinoamérica es un ejemplo destacado de esta diversidad 
creciente, que está pasando del monopolio católico a la creciente diver- 
sidad de creencias y prácticas (Carrozi y Ceriani Cernadas, 2007; Parker 
Gumucio, 1996). Hay diferencias particulares según los distintos países y 
localidades, pero en general es clara una tendencia hacia cierta “descato- 
licización” en la región, que no presenta aspectos de revertirse. Estamos 
ante el establecimiento de un campo religioso cada vez más diversificado, 
que supone la movilidad religiosa de los creyentes y la creciente compe- 
tencia por los feligreses entre las iglesias y distintas asociaciones, ya no 
sólo a nivel de los lugares particulares, sino incluso en el entorno plane- 
tario. Sin duda, México es un ejemplo claro de estos procesos, como se ha 
mostrado en un texto conocido (De la Torre y Gutiérrez Zúñiga, 2007). 
Antropólogos, sociólogos y otros especialistas de las ciencias socia- 
les están tratando de comprender y analizar el mundo de las creencias y 
las prácticas dentro de los procesos de cambio. Para tal propósito, más 
que enfatizar las diferencias de nuestros enfoques, debemos mostrar la 
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necesidad de la interdisciplinariedad para entender un problema tan 
complejo como es el de la situación actual de las asociaciones religiosas. 
Como mostraremos después, debemos evitar la sobre especialización 
académica que aún predomina en muchos ámbitos, dado que es más útil 
combinar una diversidad de herramientas metodológicas, que brindan 
perspectivas complementarias para el análisis. Los equipos de investi- 
gación interdisciplinarios son cada vez más requeridos para trabajar los 
problemas sociales, por lo que es importante preparar los estudiantes y 
los alumnos para lograr la agregación de las disciplinas. 

Pero en sí, ¿qué es la religión, cómo podemos definirla? Debemos 
repensar las definiciones clásicas o contemporáneas de autores como 
Durkheim (1982), Geertz (1988), Hervieu-Léger (2004, 2005) y Weber 
(1983) para actualizarlas a nuestro contexto. No creo que éste ya sea un 
problema superado que implique el asesinato de los ancestros, como 
propone el sociólogo estadounidense Rodney Stark en un artículo cono- 
cido (Stark, 2004). Se trata de un problema conceptual relevante, que 
puede tener consecuencias verdaderas para las asociaciones y los creyen- 
tes implicados. Los estados y gobiernos tienen un trato específico para 
las agrupaciones que reúnen las cualidades de una religión, así como una 
normatividad muy diferente para aquellas asociaciones o colectividades 
que las instituciones legales no consideran formalmente como religiosas. 
¿Quiénes son los expertos que pueden determinar qué es o no una reli- 
gión? Éste es un punto muy delicado y sin duda de gran importancia, por 
lo cual es necesario que las instancias públicas escuchen a científicos so- 
ciales calificados, que se expresan con cierta posición de neutralidad. Los 
agentes religiosos exponen su punto de vista desde su posición situada. 
Otros especialistas legales no siempre están mejor calificados, al asumir 
presupuestos previos que pueden o no estar anclados en los hechos, lo 
cual también sucede con frecuencia entre los periodistas o formadores de 
opinión, ampliamente consultados por los medios masivos de comuni- 
cación. Sin embargo, debemos reconocer como otro problema el que las 
autoridades involucradas estén dispuestas a realmente escuchar lo que 
los “expertos” calificados están diciendo, y que estén dispuestas a actuar 
sobre la base de esta información. 

Por religión entiendo un sistema de creencias y prácticas referidas 
a la relación entre lo humano y lo sobrenatural, a partir de elementos 
simbólicos significativos para los creyentes. Estos sistemas simbólicos 
se manifiestan en prácticas y creencias compartidas. Para tener acceso a 
la experiencia religiosa, el individuo interactúa socialmente con una or- 
ganización compuesta por otros creyentes que mantienen concepciones 
religiosas semejantes y sostienen una comunidad moral. 

Esto lleva a la discusión sobre la religión o las espiritualidades, si es- 
tos son conceptos compatibles o incompatibles, si presentan una dicoto- 
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mía insalvable o no. Aquello es más que un problema del uso de ciertos 
términos. Se debe resaltar el uso de criterios objetivos para darles un 
contenido a nuestros términos de análisis. Aunque debamos escuchar 
las opiniones de los creyentes, no corresponde tampoco repetirlas de ma- 
nera acrítica en nuestros escritos. Nuestros señalamientos deben tener 
la precisión de una cierta objetividad. En muchos casos, las diferencias 
entre las religiones y las llamadas espiritualidades resultan ser más de 
grado que de una profundidad insalvable que las mantiene separadas 
(Hervieu-Léger, 2004). 


Temáticas actuales del estudio de las religiones y 
espiritualidades contemporáneas desde la esfera pública 


Consideremos al tema del llamado “postsecularismo”, o el retorno de 
las religiones al espacio público. Encontramos que el término men- 
cionado es cada vez más aceptado, pero, ¿qué significa realmente? En 
realidad, es mucho más que una moda académica. La noción en sí es 
de gran utilidad porque permite entablar una discusión sobre diversos 
aspectos que no siempre son percibidos como elementos interconecta- 
dos. Es importante destacar el influyente artículo de Júirgen Habermas, 
“Notes on a post-secular society”, publicado en la revista académica 
Sign and Sight en el año 2008, que implica la adaptación de aspectos 
legales, éticos y políticos a la persistencia o al retorno de los aspectos 
religiosos a la esfera pública de las sociedades contemporáneas —sobre 
todo en los ámbitos europeos y eclesiales, por cierto, dado que el au- 
tor destaca que el dialogo debe excluir agrupaciones ilegitimas por su 
radicalidad, intolerancia o incoherencia—. Para el filósofo alemán, ello 
implica una fase superior de la secularización, pero de ninguna manera 
su involución o desaparición. Como anotó el sociólogo británico James 
Beckford en un artículo publicado en Journal for the Scientific Study 
of Religion en el 2012, los debates actuales en torno al término “postse- 
cularismo” tienen diferentes significados para los distintos especialis- 
tas —incluso, el investigador destaca seis usos posibles—, y no hay un 
consenso claro sobre el concepto, a pesar de su prematuro uso genera- 
lizado. Es evidente el regreso de la religión como un actor de gran peso 
y es posible constatar que sus líderes e incluso sus intérpretes —que son 
figuras claras como la del papa Francisco, el argentino Jorge Mario Ber- 
goglio— ahora son escuchados como agentes sumamente influyentes en 
los distintos niveles. Cabe señalar que, quizá, Latinoamérica siempre 
fue postsecular, pero no lo sabíamos. Como ha señalado el sociólogo 
chileno Cristián Parker Gumucio, debemos ver qué es lo que nos sirve 
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en la discusión contemporánea, pero para adaptarlo a nuestro propio 
entorno (Parker Gumucio, 1996). 

Por ejemplo, la discusión sobre secularismo y laicidad —saber si son, o 
no, conceptos equivalentes— es una confusión que no siempre es tan inge- 
nua (Casanova, 2007). Que los postseculares acaso también son poslaicos, 
¿quién lo sabe, o quién lo sostiene? La laicidad no está superada, sino que 
se encuentra en un desarrollo permanente, como ha señalado el sociólogo 
mexicano Roberto Blancarte (2008). Es necesario considerar los proble- 
mas de términos en los lenguajes y las historias diferentes. Por ejemplo: 
“¿secularity is not la laicité, or is it?” (Escuché realmente esta pregunta 
en un congreso internacional). En inglés, el termino laicidad no existe, 
pero “secularity” tiene un uso especial. En castellano sí podemos usar tan- 
to secularismo como laicidad, de igual modo en que se hace en francés, 
portugués e italiano. Esto implica que las traducciones que se hacen en 
estos idiomas pueden incluir problemas. En nuestros países, la aplicación 
legal de los términos laico y secular presenta sin duda una historia propia. 
Recuérdese por ejemplo que México es constitucionalmente un gobierno 
laico desde 1860, una fecha temprana en las Américas (Bastian, 1984). 

Los derechos reproductivos son un polémico ámbito de discusión so- 
bre los límites de la influencia religiosa, que tienen una gran actualidad 
(Blancarte, 2008). El problema de cómo definir el inicio de la vida no se 
ha superado en el ámbito legal, en parte por la intervención tan activa de 
las iglesias, que han manifestado su oposición a la interrupción legal del 
embarazo por sus convicciones doctrinarias. La posición particular de las 
iglesias intenta imponerse a la sociedad en su conjunto. En este ámbito, 
las instituciones eclesiales no han sido tan progresistas, no obstante al- 
gunas reconsideraciones limitadas. Considérese así el perdón otorgado 
en 2016 —el año del jubileo— a las mujeres que han abortado de parte 
del papa Francisco. ¿Quién define qué es un matrimonio o una familia? 
es un problema que concierne tanto las iglesias como las cortes de justi- 
cia. Existen interpretaciones muy diversas en las fuentes religiosas más 
utilizadas en el debate, como es el caso de la Biblia. Las agrupaciones 
religiosas suelen escoger algunas versiones más acordes con ciertas tra- 
diciones, llegando incluso a tratar ciertas estructuras sociales de paren- 
tesco como si fueran la forma más “natural” o “universal” de conducta 
humana de toda la especie. La condena mayoritaria de las iglesias hacia 
los matrimonios igualitarios —entre personas del mismo sexo— ha sido 
un tema de interés público que ha tenido un profundo impacto social, 
tanto en México como en toda Latinoamérica, y que ha derivado incluso 
en expresiones multitudinarias abiertas que han incidido en los intentos 
de cambio legislativo. 

De esta manera llegamos a los fundamentalismos, un actor no invita- 
do que se hizo muy presente en los escenarios contemporáneos. 
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Unas de las características que definen estos grupos es la afirmación 
de la fe en libros fundadores como verdad única revelada, acompañada 
por el retorno a los fundamentos escritos de los textos sagrados como 
principios rectores de la vida de los creyentes. Esto suele implicar el re- 
chazo de aquellas expresiones que van en contra de estos principios y el 
rechazo a las personas que reafirman tales valores condenados. Existe 
mucha discusión sobre la relación entre el fundamentalismo y la violen- 
cia, para entender de qué tipo de binomio se trata (Bowen, 2004). Sin 
embargo, cabe reconocer que hay distintos tipos de fundamentalismos: 
no sólo existen las orientaciones de los grupos islámicos más extremos, 
como muchos de los medios masivos sostienen, sino que también hay 
fundamentalismos evangélicos e integrismos católicos (Pace y Guolo, 
2007). Debemos considerar además la situación de la modernidad, el co- 
lonialismo y los fundamentalismos. Sin duda, las situaciones de colonia- 
lidad vuelven más extremos a los fundamentalismos, como es evidente 
en el caso del islamismo radical que persiste en el Medio Oriente. 

Otro tema central es la interacción de la religión y los medios: hay 
muchos cambios nuevos para comprender una situación relevante que 
está en continuo movimiento (Algranti et al., 2013). Un fenómeno cada 
vez más frecuente es la reapropiación de los símbolos religiosos en ex- 
presiones que no son eclesiales en sí, donde su presencia incluso ya se 
considera normal o habitual. Un caso destacado es el de la relación entre 
religión y música, o sea, cómo deben usarse los estilos musicales en las 
ceremonias religiosas. Como señalé en un artículo anterior, se ha dado el 
cambio en las iglesias evangélicas del himnario tradicional a la industria 
de la alabanza (Garma Navarro, 2000). Se observa con frecuencia una 
evolución hacia el sincretismo que incorpora las músicas populares en 
la alabanza y la liturgia, Es claro el ejemplo del rock cristiano en cuan- 
to estilo musical reelaborado por los mismos creyentes para su propio 
consumo, dándose así una confluencia de las identidades de grupos de 
edad y determinados estilos musicales: los creyentes de las agrupacio- 
nes religiosas se han apropiado de los estilos musicales anteriormente 
considerados como terrenales o mundanos, para rehabilitarlos dentro de 
las expresiones religiosas. Si bien no todos los miembros de las agru- 
paciones aceptaron inicialmente tales reelaboraciones musicales, se ha 
vuelto más evidente que si las agrupaciones eclesiales desean mantener 
y reclutar a jóvenes creyentes, deben aceptar también la música que estos 
sectores escuchan (Hernández, 2011). Se puede también considerar la 
difusión de la religión en el cine y la televisión, donde las narrativas de 
lo sagrado reciben una gran atención de parte de los distintos públicos. 
Algunas veces, los mensajes son explícitos pero otras veces, no lo son 
tanto. Sin duda los temas religiosos y los símbolos sagrados aún son muy 
atractivos para los públicos masivos, en géneros y temas tan disímiles 
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como las producciones de ciencia-ficción, las de sandalias y espadas (o 
sea, de temas bíblicos), y en los interminables exorcismos fílmicos, todos 
los cuales usan referencias judeocristianas en sus guiones y parlamentos, 
algunas veces con referencias abiertas, pero también de manera que las 
referencias sólo puedan ser entendidas por miembros del público que 
comparten o conocen ciertos códigos (Horsefield et al., 2007). 


Religión y formas de movilidad 


En este apartado voy a considerar las relaciones de las formas religiosas 
con desplazamientos a través del espacio, es decir, su movilidad. 

Aquí, un tema importante de interés para los investigadores se ubica 
en el estudio de las peregrinaciones populares (Garma Navarro y Sha- 
dow, 1994, Fournier, Mondragón y Wieshu, 2012). Cada vez es más evi- 
dente que el turismo religioso se ha vuelto una fuente de unión de políti- 
cas públicas diversas con la pastoral católica de los santuarios. Se obser- 
va que gobernantes laicos buscan acuerdos con representantes religiosos 
del clero católico para fomentar las visitas de los creyentes. Para las ofici- 
nas estatales encargadas se vuelve una meta lograr que los peregrinos se 
porten como los turistas clásicos, que dejan una derrama económica útil 
para las localidades que visitan. El consumo cultural ha dejado su marca 
en la “turistificación” de las peregrinaciones, donde la influencia secular 
creciente sobre los santuarios se ha vuelto un hecho evidente. La religión 
llega a construirse como un evento de lugar y localidad, provocando las 
transformaciones de los lugares sagrados en escenarios para cierto tipo 
de consumo. Un ejemplo notable fue la reorganización del santuario gua- 
dalupano del cerro del Tepeyac en lo que es ahora la gran plaza mariana 
de la capital mexicana. Un espacio tradicional de la religiosidad popular 
fue reconstruido para volverse el ejemplo de una atracción turística de 
clase mundial, que puede atender simultáneamente diversos tipos de vi- 
sitantes mediante una cuidadosa segregación espacial que atiende multi- 
tudes de feligreses con finalidades distintas. 

Se constata también el aumento del espectáculo y la teatralidad en los 
lugares sagrados o en las ceremonias más importantes (Hervieu-Léger, 
2004). Las giras papales son un claro ejemplo de esto. La visita del papa 
Francisco a Cuba y a Estados Unidos en 2015 fue transmitida en vivo por 
el sitio de Internet llamado “Catholicnet” a una audiencia global, convir- 
tiendo la gira del pontífice en un evento mediático de escala global. La vi- 
sita del papa Francisco a México en 2016 fue similar: también fue trans- 
mitida simultáneamente por Internet en un sitio eclesial, permitiendo 
un acceso en vivo a los eventos de la gira. Sin duda, el viaje papal tuvo 
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profundas repercusiones en muchos ámbitos de la vida social de nuestro 
país, que merecen más atención. 

Pero cabe señalar que también existen espacios alternativos de pe- 
regrinaciones, como lugares de una religiosidad heterodoxa, o incluso 
abiertamente rechazada: por ejemplo el conocido culto a la santa muerte 
que surgió en el barrio de tepito de la ciudad de México, al que asisten 
figuras notables, sanadores, criminales arrepentidos y hasta cantantes, 
aparte de la concurrencia habitual de sectores locales de las clases “ba- 
jas”. Estas expresiones subalternas muchas veces son condenadas por 
las instituciones eclesiales, estigmatizadas por los medios oficiales de co- 
municación y rechazadas por las oficinas de gobierno. A pesar de todo, 
son cada vez más populares en los contextos de las crisis recurrentes 
actuales, que propician el surgimiento de propuestas no ortodoxas de 
parte de los sujetos sociales afectados (Perdigón, 2008, Carozzi y Ceriani 
Cernadas, 2007). 

La migración y la transnacionalidad aparecen como los nuevos esce- 
narios de las creencias y de las prácticas rituales que los feligreses con 
movilidad están desarrollando, mediante notables cambios que ameritan 
mayor atención de parte de los investigadores (Odgers Ortiz y Ruiz Gua- 
dalajara, 2009, Hernández, 2011). Si bien este tema es necesariamente 
importante en México por compartir su frontera norte con los Estados 
Unidos, también es relevante para otras partes de Latinoamérica, donde 
se produce la movilidad espacial de creyentes, como son los bolivianos 
en Argentina o los haitianos y colombianos en Chile. Cuando los migran- 
tes se convierten a una nueva religión y cuando las personas que están 
en tránsito, para decirlo de cierta manera, refuerzan su religión de ori- 
gen, ese genera un problema complicado aún no resuelto. El estar en un 
nuevo entorno puede permitir al migrante adoptar nuevas creencias más 
acordes a su situación de cambio. Pero también pueden ser los credos 
de origen un apoyo para la vida en los nuevos escenarios, un lugar para 
reforzar los aspectos de la tradición religiosa a fin de sostener lo que se 
considera como la identidad tradicional en un contexto de cambio. Ade- 
más, se debe plantear con creces la posibilidad del retorno al lugar de 
origen, sea deseado o no, y la posibilidad de mantener o cambiar las nue- 
vas creencias y prácticas al volver al terruño. Para las iglesias es un nuevo 
reto, como crear pastorales de migrantes para las condiciones actuales, 
donde el movimiento de los sujetos sociales se modifica continuamente, 
o como readaptar liturgias y programas sociales para estos nuevos cre- 
yentes en lugares adonde llegan, que visitan o adonde regresan. 
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Religión y generación 


La interacción entre religión y generación es el problema de la transmi- 
sión y socialización de los credos, un problema vital para instituciones 
de larga duración que deben permanecer por largas temporalidades y 
que actualmente son multigeneracionales. Los grupos de edades en las 
iglesias y las asociaciones religiosas son un nuevo reto para las institucio- 
nes. Existen ya diversas maneras y propuestas para tratar el problema, 
ya se trate de superar a las pastorales y liturgias “adultocéntricas”, que 
no ubican a los jóvenes como integrantes con voz propia en el espacio 
religioso o eclesial. Sin duda, no encontrar un lugar o una posición para 
los jóvenes puede tener repercusiones en las instituciones eclesiales, que 
buscan mantenerse como instituciones de larga duración. La disyuntiva 
entre la apostasía —que es el rechazo a la religión, oincreencia— o la reno- 
vación de las tradiciones desde adentro de las organizaciones eclesiales 
es cada vez más fuerte (Garma Navarro, 2004). Podemos distinguir entre 
los diferentes tipos de trayectorias de los jóvenes que han crecido en una 
agrupación religiosa, o sea los “creyentes de cuna” como se los denomina 
en las iglesias evangélicas. Estas personas pueden renovar desde adentro 
de la institución, obteniendo posiciones oficiales de reconocimiento al 
interior de la colectividad (ministerios de jóvenes), o pueden abandonar 
lo que no puede ser transformado dejando las agrupaciones en las cuales 
crecieron y alejándose de los demás feligreses. Esta disyuntiva tan ex- 
trema es un reto para los jóvenes creyentes y es una cuestión vital para 
entender el futuro de las instituciones eclesiales. Sin embargo, diferentes 
investigaciones han mostrado que la adaptación institución eclesial no es 
suficiente para asegurar la transmisión o socialización de las religiones 
(Hervieu-Léger, 2005, Collins-Mayo y Dandelion, 2010). Volvemos aquí 
al problema de la familia como unidad básica de la socialización para las 
agrupaciones religiosas. Podemos comprender entonces la importancia 
de las familias biológicas y familias de los creyentes, y de las familias 
espirituales. Veamos así como ejemplos los distintos significados de los 
términos hermano o hermana, padre o madre, que existen en las diversas 
agrupaciones eclesiales. 

Existen distintos temas de investigación importantes que no podemos 
esbozar por cuestiones de tiempo y espacio, pero que debemos mencio- 
nar por su relevancia para el estudio de la religión desde las ciencias so- 
ciales. Entre ellos están la influencia de la religión sobre el medio am- 
biente, el papel de la etnicidad para distintas formas de religiosidad, las 
formas de las orientaciones pastorales urbanas y el creciente rol de las 
mujeres en las instituciones eclesiales, la salud y la sanación, los partidos 
políticos y su orientación hacia lo sacro, entre otros (Garma Navarro y 
Ramírez Morales, 2015). 
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Conclusiones 


Espero haber mostrado a través de este breve recorrido algunos de los 
temas actuales de la investigación en las ciencias sociales de la reli- 
gión, dando un balance del estado actual de la cuestión. Ya no es tan 
necesario mostrar la importancia del factor religioso en la vida social: 
es evidente ahora que los elementos de las creencias y prácticas tienen 
mucha incidencia en las personas. Más aún, las distintas formas de re- 
ligiosidad tienen un impacto muy variado desde distintas perspectivas. 
Es importante insistir en la necesidad de estudios que aclaren aspectos 
que no siempre se entienden fácilmente, dado que los puntos de vista 
basados en la religión suelen tener una influencia en la formación de 
valores y normas. Sabemos que hay pocas cuestiones que se defienden 
más que la propia posición religiosa. Es importante mantener la objeti- 
vidad en la investigación para comprender realmente lo que los creyen- 
tes piensan, opinan y actúan. También es necesario entender a los mis- 
mos críticos de la creencia, que pueden aportar datos esenciales. Los 
científicos sociales somos también cronistas que buscamos entender y 
comprender aquello que sólo se puede asir por medio de los sujetos 
sociales que perciben o sienten haber tenido contacto con lo transcen- 
dental. Ésta es la compleja tarea del investigador de las religiones desde 
las ciencias sociales. 

¿Y para qué sirven, finalmente, los investigadores-profesores? Esta 
pregunta se plantea con frecuencia desde ámbitos muy diferentes y 
con intenciones muy distintas. Estamos ante el problema de cómo de- 
fender el oficio de investigador actualmente ante los cuestionamien- 
tos externos que son cada vez más frecuentes en contextos donde las 
ciencias sociales no son reconocidas o valoradas por figuras públicas 
que sólo buscan sujetarse a las políticas de recorte y ajuste impuestas 
externamente. Se debe señalar que no comprender los factores so- 
cioculturales puede llevar a graves errores en las políticas públicas. 
Además, comprender la diversidad religiosas puede ayudar a llevar a 
cabo acciones políticas encaminadas a la tolerancia y aceptación del 
multiculturalismo y la pluralidad. En nuestros países latinoamerica- 
nos, cuya cultura fue fuertemente influida por el catolicismo, el pa- 
pel de los expertos neutrales en cuestiones de creencias y prácticas 
es fundamental para tener puntos de vista equilibrados sobre tales 
temáticas. Si actualmente en los gobiernos y la academia se reconoce 
cada vez más la utilidad de tener información sobre la diversidad re- 
ligiosa, esto mismo es un logro que se debe a los esfuerzos de muchos 
estudiosos y analistas. Es parte de nuestra tarea hacer claro el rol in- 
dispensable que tienen los investigadores de un fenómeno social cada 
vez más relevante y pertinente. 
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Mesa redonda 


El papa Francisco: 
entre la religión y la cultura 


Perspectivas analíticas do pontífice 
Francisco 


Brenda Carranza: 


Teu nome tem gosto a erva, aquela que nasce no vale com golpes de 
sol e de água, canta Joan Manuel Serrat enquanto Esther, de máos ata- 
das, venda nos olhos, e passo titubeante avanca pelo corredor. A música 
se sobrepúe á voz aveludada de um jovem militar e aos gritos de quem, 
com corpo nu umedecido numa sala cuja única luz pende do teto, sofre 
choques elétricos. O jovem aproximando-se da vítima, toca levemente 
no seu rosto e lhe sussurra ao ouvido: “ vim tirar vocé daqui... sabe as 
perguntas e as respostas, náo tem porque passar por isto, preciso que 
vocé me ajude. Vocé é linda! Quer sair daqui?”. Esther entra, para, reco- 
nhece a voz do militar, tira a venda, observa á vítima. Identifica o militar, 
é o mesmo jovem meigo da reuniáo de mulheres na Igreja, lembra da 
proposta dele de coletar os nomes completos daqueles que denunciam o 
desaparecimento de familiares e amigos. Os olhares se encontram. Sabe 
que é o mesmo moco que se aproximou a ela, no dia que foi detida junto a 
mais quatro mulheres. Na mirada de Esther, interpretada por Mercedes 
Morán, está claro qual será seu destino. 

Essa cena é da webserie “Pode-me chamar de Francisco”, lancada no 
final de 2016 pela Netflix, ela náo poupa o espectador dos cruéis requin- 
tes da tortura a que foram submetidos os presos políticos, homens e mu- 
lheres, no centro de detencáo clandestina nos anos de chumbo da ditadu- 
ra militar argentina. A narrativa percorre cronologicamente a trajetória 
de Jorge Mario Bergoglio, as inquietacóes religiosas do jovem nascido e 
criado no bairro Flores de Buenos Aires, no final dos anos de 1930, seu 
rompimento amoroso com uma noiva, o ingresso na Companhía de Je- 
sus, a formacáo jesuíta e seu zelo pastoral. 


1 Professora do Centro de Ciéncias Humanas e Sociais Aplicadas da Pontifícia Universida- 
de Católica de Campinas (CCHSA-Puc-Campinas), Sáo Paulo/Brasil. 
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Mais de 90 milhóes de assinantes da Netflix, empresa norteamericana 
provedora de séries via streaming assistem a um cuidadoso “recorte” do 
contexto social, á selecáo de fatos vitais e a determinada releitura das 
experiéncias pessoais do primeiro jesuíta a ocupar a cátedra de Pedro. O 
seriado oferece a seus espectadores o percurso do cardeal Bergoglio, até 
sua sagracáo encenada num, fade out, com o escurecimento da silueta 
do eleito papa, caminhando lentamente em direcáo ao balcáo pontifício 
na praca de Sáo Pedro. O enquadramento de ángulo baixo e o registro 
factual das imagens reais que circundam á época, sáo recursos visuais 
que geram uma expectativa vibrante na proclamacáo do nome do novo 
sucessor apostólico: Francisco. Já o landscape retransmite a emocáo da 
multidáo que ovaciona o primeiro papa latino-americano e encerra o se- 
riado com as palavras: “vocés sabem que o dever de um cónclave é dar 
um bispo a Roma, sendo que meus irmáos cardeais foram buscá-lo quase 
no fim do mundo. Mas, estamos aqui”. 

Recorte, selecáo e releitura sáo elementos fundamentais na narracáo de 
uma biografia. Neste seriado, bastante palatável para um grande público, 
sob a direcáo de Daniele Luchetti, a imagem de Bergoglio será consolidada 
nos moldes do compromisso com a justica e a causa dos excluídos. 

As énfases da personalidade do padre, arcebispo, cardeal e papa seráo 
lapidadas no fervor da oracáo e o discernimiento ignaciano. Na minissé- 
rie reverbera uma personagem popular, cativante e singular, reforcando 
assim os tracos do Francisco que a mídia potencializou imediatamente a 
sua eleicáo. Pontífice e pontificado sobre o qual os cientistas sociais da 
religiáo, Fortunato Mallimaci, Roberto Cipriani e Alejandro Frigerio se 
debrucaráo, oferecendo perspectivas analíticas que contribuam a com- 
preensáo do fenómeno Francisco. 


Pretexto e contexto questionado 


Se o roteiro de Luchetti e Martin Salinas costura de forma linear o con- 
texto histórico argentino e se centra na positivizacáo biográfica de Ber- 
goglio, já o texto: “Papa Francisco: desafíos epistemológicos desde la mo- 
dernidad Latinoamericana” de Mallimaci problematiza a visáo local que 
ancora esse cenário histórico-biográfico. 

A acáo rápida da minissérie imprime forca aos capítulos que acom- 
panham, dramaticamente, o padre Bergoglio nos dilemas que enfren- 
ta. Ora no seu envolvimento, enquanto reitor, na acolhida e fuga de um 
grupo de jovens militantes no Seminário jesuíta, ora como provincial da 
Ordem religiosa, solicitando a seus subordinados Orlando Yorio e Fran- 
cisco Jalics abandonar o trabalho nas periferias portenhas ou sairem da 
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Companhía de Jesús. Ambos padres “villeros” seráo acusados pelo regi- 
me de serem subversivos, presos ilegalmente, torturados e logo soltos. O 
seriado eleva a tensáo nos poróes do centro de detencáo quando outros 
“subversivos” saem para serem jogados vivos no mar. Com eles vai a 
mesma Esther Ballestrino que reconhece o militar infiltrado na incipien- 
te associacáo de desaparecidos Madres de la Plaza de Mayo, e amiga 
pessoal de Bergoglio. 

Obedecendo á acáo dramática, no segundo e terceiro episódio da mi- 
nissérie, Bergoglio irá sendo arrolado pelas circunstáncias da repressáo, 
vezes reagindo em pró das vítimas, é o caso do grupo de jovens que ele 
esconde no Seminário e logo ajuda a fugir, ou negociando com o coman- 
dante Massera a liberacáo dos jesuítas villeros. Outras vezes, Bergoglio 
será alinhado em aparente conivéncia com o poder, como a missa cele- 
brada na casa do comandante Geral Jorge Videla. Em outras tantas cenas 
se vé um clérigo observador impotente, ou até vítima das circunstáncias, 
o que exige da atuacáo de Rodrigo de la Serna, interpretando o jovem 
jesuíta, e de Sérgio Hernádez, o padre maduro, um Bergoglio sempre 
aflito, acompanhado por sentimentos ambiguos entre a culpa e a certeza. 
Dúvidas pulsantes que o perseguem até na Alemanha quando, dez anos 
após a ditadura, confessa a uma idosa a angústia vivida no assassinato do 
amigo Enrique Angelelli. Reconhece a desconfianca de náo ter asertado 
nos cargos eclesiásticos que desempenhou, embora admita ter cumprido 
sempre com seu dever. Ainda justifica: “eram anos complicados, náo sa- 
biamos muito bem o que estava acontecendo”. 

Contrariamente, Mallimaci contesta, documentadamente, os episó- 
dios dos padres villeros Yori e Jalics?, adensando as categorias sócio- 
históricas que permitem a discussáo dos relatos oficiais e/ou cinema- 
trográficos do passado e as consequéncias ideológicas, éticas e religiosas 
da cumplicidade entre os poderes militares, eclesiásticos e midiáticos da 
denominada “dictadura cívico militar-religiosa”. 

Enquanto a minisérie registra o conflito interno vivenciado pelo pa- 
dre-reitor-provincial Bergoglio, quase vitimizado pelos acontecimentos 
históricos, o autor postula a cumplicidade do agora papa Francisco. A 
partir de documentos oficiais, disponibilizados á mídia nos últimos anos, 
ele questiona o acesso do entáo sacerdote Bergoglio as instáncias de po- 
der na época, no caso a Massera e Videla. Op0e-se a uma renconciliacáo 
que tenha como pressuposto condenar por igual o terrorismo de Estado 


2 Junto aos padres jesuítas outros atores religiosos que se inseriram nas villas da Cidade 
Autónoma de Buenos Aires (CABA), nas décadas de 1960-1970, também foram vítimas 
da repressáo entre elas a religiosas francesa Alice Domon e catequista Mónica Mignone, 
ambas desaparecidas (Suárez 2015: 48). 
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a ás vítimas de organizacóes sociais que o enfrentaram, bem como á ten- 
tativa de cobrir com um véu de siléncio o ocorrido. 

O texto retoma o catolicismo que socializou Bergoglio, localizando- 
o num espectro teológico oposto á teologia da libertacáo, por sua her- 
meútica marxista, e a determinada religiosidade popular, que vai além 
da visualizada devocáo a Nossa Senhora Desatadora dos Nós que a mi- 
nisérie enfatiza. A perspectiva pragmática de Mallimaci náo da tregua 
a essa adesáo de tracos románticos das complexas raízes que nutrem a 
trajetória do sucessor de Pedro, antes as filtra com inúmeras perguntas 
sobre os fatos e suas vers0es, provocando no leitor o saudável exercício 
da suspeita. 

De outro lado, a partir dos discursos de Francisco, o autor se propúe 
compreender o impacto que tais intervencóes tém na mídia, na comuni- 
dade política nacional e internacional e na própria comunidade eclesiás- 
tica. Ele constata que, perante a profunda crise da sociedade capitalista 
globalizada que atinge tanto a economia quanto o Estado e sistema fi- 
nanceiro, os pronunciamentos pontifícios assumem uma dimensáo sim- 
bólica de embate com o deus dinheiro, deus mercado, deus indivíduo e 
um tom de denúncia, sobretudo no campo ambiental — como a encíclica 
Laudato Sis. Mas, o teor desses posicionamentos oficiais náo é novo, se- 
gundo Mallimaci, por isso inquere: em que medida Francisco, enquanto 
lideranca mundial, representa uma continuidade matizada do catolicis- 
mo antiliberal, anticapitalista, pro catolicismo intransigente? Também 
questiona se a presenca de um papa latinoamericano é uma ruptura que 
reforca o ativamento de bandeiras emancipatórias da Pátria Grande, 
amalgamadas com as crencas cristás e as representacóes político-parti- 
dárias de quem governa o Estado-nacáo na Regiáo, e acreditam no poder 
simbólico e carismático do papa. Nessa linha, o autor argumenta como as 
mensagens pontíficias recriam uma modernidade católica movimentista 
e planetária. 

A importáncia dessa análise sugere apreender a maneira como se en- 
trecruzam as variáveis que mudam os corpos institucionais e a forma 
como sáo reativados dispositivos de pertenca religiosa, que incidem na 


3 Publicada no terceiro ano do pontificado (24.maio.2015), a encíclica traz como constru- 
cáo teórica e prática o conceito de ecologia integral que, segundo Leonardo Boff, consiste 
na compreensáo sistémica e interdependente na qual a sobrevivéncia do planeta depende 
de todos estarem interligados a todos. Para Boff, nem a ONU nem a mídia e os ambientalis- 
tas percebem isso por estarem colonizados por uma mentalidade antropocéntrica. Para o 
teólogo sáo esses pronunciamentos que fazem do papa uma lideranca progressista. Dispo- 
nível: http://www.ihu.unisinos.br/entrevistas/543662-ecologia-integral-a-grande-novi- 
dade-da-laudato-si-qnem-a-onu-produziu-um-texto-desta-natureza-entrevista-especial- 
com-leonardo-boff. Acesso: 28. ago.2017. 
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construcáo de sociabilidades e subjetividades que constituem comunida- 
des políticas e de sentido na sociedade civil. Sem dúvida, essa instigante 
perspectiva que parte da cultura política, onde o elemento religioso le- 
gitima posicionamentos institucionais, é a novidade do trabalho de Ma- 
llimaci. Ela desvenda os meandros do poder político e do poder real da 
representacáo religiosa hierárquica em sociedades norteadas nos pressu- 
postos da laicidade. 


Potencial real de mudanca 


Retomando Pode-me chamar de Francisco, no quarto e último capítu- 
lo, o ex provincial jesuíta, agora pároco rural, distante da metrópoli e 
do centro do poder, será nomeado bispo auxiliar de Buenos Aires. Irá 
com a missáo expressa de acompanhar o crescimento dos assentamentos 
urbanos e as acóes pastorais dos jovens párocos. Na sucessáo de acon- 
tecimentos encadeiam-se negociacóes com setores da especulacáo imo- 
bilária, autoridades locais, polícia e villeros, esses últimos enfrentados 
violentamente. Entremeio perfila-se um Bergoglio maduro e reflexivo, 
hábil no convencimento, próximo aos empobrecidos, pastor cioso das 
devoc0es populares de seu rebanho. Cercado por crescentes demandas 
de intermediacáo de conflitos, o cardeal Bergoglio escuta a renúncia 
do Papa Bento XVI e a convocacáo a um novo Cónclave. Com um terco 
numa máo e uma pasta preta na outra ruma a Roma, prestes a ser eleito 
o papa 266, no de 13 de marco de 2013. 

É a partir dessa eleicáo que Cipriani no artigo: Francisco: un Papa 
mais o un pontífice diferente? aborda as expectativas que a sagracáo de 
Francisco gerou. O autor se coloca longe da estética cinematrográfica da 
cena de eleicáo papal. No seriado mostra-se a beleza da capela Sistina, 
em harmonia com a cordialidade dos participantes, com a suntuosidade 
de suas vestes, e grandiosidade do evento reforcada pela trilha sonora. O 
texto constata a perda de credibilidade dessa estrutura eclesiástica, de- 
vido aos escándalos financeiros e sexuais, e á superexposicáo da fragili- 
dade burocrática do Vaticano, contaminada pela concentracáo de poder. 

Uma vez passada a novidade da inucitada origem geográfica do Papa 
surge o questionamento sobre o real potencial de mudancas que Fran- 
cisco possa concretizar para alterar esse cenário eclesiástico. Embora 
Cipriani reconheca as virtudes pessoais de Francisco para ser um líder 
carismático, dentro e fora da Igreja, admite que a relacáo de poder entre 
ele e a Cúria romana é desigual, portanto, pouco provável o éxito de sua 
empreitada. Do mesmo modo, assinala as dificuldades concretas que re- 
presenta ir na contramáo do poder. 
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O próprio Francisco revela como sáo sórdidas e intensas as fraturas 
internas ad intra ecclesia, quando na tradicional audiéncia de Boas Fes- 
tas natalinas á Cúria romana admoesta: 


“Uma Cúria que náo faz autocrítica, que náo se atualiza é um corpo enfermo 
(..) [ao se referir aos membros da Cúria, afirma que sofrem de] complexo dos 
eleitos, do narcisismo (...) [e vivem] uma vida dupla, fruto da hipocrisia típi- 
ca do medíocre e do progressivo vazio espiritual que licenciaturas e títulos 
académicos náo podem preencher (...) vivem o servico pensando unicamente 
aquilo que devem obter e náo ao que devem dar”, 


Instalada a rota de colisáo, diversas contrarespostas além dos corre- 
dores vaticanos sáo articuladas, destacando-se aqui apenas uma que 
exemplifica a natureza dos embates. Trata-se do caso que a mídia ecoaria 
como os dubia (do latim, duvidas), nele quatro cardeais dirigiram uma 
carta aberta ao papa (set.2016), solicitando esclarecimentos acerca de 
temas particulares relativos á doutrina sobre a moral matrimonial e a 
determinadas práticas sacramentais. O grupo cardenalício solicitava, 
também, um posicionamento nos termos de “sim” ou “náo”, sem argu- 
mentacáo teológica, como é de praxe em tais procedimentos*. A carta náo 
obteve uma resposta formal. 

O curioso desse episódio, dos dubia, é que revela publicamente o 
modo de enfrentamento eclesiástico, que traz como anteparo a pugna 
teológica, mas que alastra o siléncioso jogo de poder entre os diversos 
grupos da cúpula vaticana.” Ao mesmo tempo, fortalece uma vertente de 
leigos e clérigos da Igreja que sustenta a tese de o papa correr risco de 


4 Pronunciamento realizado no Natal de 2014 e divulgado sob otítulo: Papa á Cúria Romana: 
quinze doencas e tentacóes para um exame de consciéncia. Disponível em: < http://pt.ra- 
diovaticana.va/news/2014/12/22/papa_%C3%A0_c%C3%BAria_doen%C3%A7as_e_ 
tenta4C3%A7%C3%B5es_para_exame_de_consci%4C3g%AAncia/1115679>. 

Acesso: 25.ag0.2017. 


5 Disponível em: <http://ilmessaggero.it/primopiano/vaticano/vaticano_dubia_cardina- 
li_ papa frances co divorziati_risposati_comunione_burke_mueller_scisma-22311784. 
html. https://ipco.org.br/ip co/cardeais-divulgam-carta-e-questionamentos-sobre-amo- 
ris-laetitia-que-francisco-i-nao-respon deu/+.WTQtmNArLiw.7.jun.2017. 

Acesso: 28.jun.2017. 


6 A origem das 5 dubias, contidas na carta, encontra-se no desconforto do cap. VIII da 
Exortacáo Apostólica Amoris laettitia (A alegria do amor), fruto das duas assembleias do 
Sínodo dos Bispos sobre a família (2014-2015). Segundo os cardeais descontentes há itens 
na exortacáo que váo contra os ensinamentos do Magistério da Igreja e da Bíblia. 


7 Entre esses grupos está o Cg Vaticano, constituído de intelectuais e cardeais que se pro- 
póem a fazer uma nova Constituicáo Apostólica para legalmente iniciar uma restruturacáo 
da Cúria romana (Guigou, 2017: 344). 
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vida por denunciar as mazelas do capitalismo e a corrocáo das estruturas 
burocráticas da esfera eclesiástica?. Assim, os delineamentos seráo traca- 
dos. De um lado, os setores ultratradicionalistas reagem, canónicamen- 
te, as inúmeras intervencóes do papa em matéria de moral sexual, com 
tom mais pastoral do que doutrinal?. Segundo Paulo Semán, náo sáo as 
demandas do mundo moderno, da sociedade civil e das minorias sexuais 
que obtem resposta da Igreja, mas sim as preocupacdes conservadoras 
com a moralidade sexual (Semán, 2017: 252). 

Do outro lado do lineamento tracado, para setores progressistas o 
papa argentino transparece a experiéncia pastoral dos “villeros”, por 
isso, de acordo com o teólogo da libertacáo Víctor Codina, sua eleicáo 
será tida como uma “primavera eclesial”.:” Tais setores sentem-se refleti- 
dos nos discursos pontíficios, dado que “o papa Francisco é hoje o único 
líder mundial [afirma Frei Betto] capaz de aglutinar as forcas sociais (...) 
de modo que temos uma Igreja católica com cabeca progressista e cor- 
po conservador”. Ainda, náo falta nesse espectro de identificacáo ideo- 
lógica os que, no passado consideraram Bergoglio conservador e após 
eleicáo simpatizam com ele por ter-se tornado liberal. É o caso do grupo 
de intelectuais kirchneristas, encabecado por Horacio González, diretor 
da Biblioteca Nacional argentina, que confessa: “[o Papa] Realizou uma 
transmutacáo político-religiosa fascinante. Antes o víamos como um 
grande opositor ao Governo, representante dos setores mais conserva- 


8 Entre essas iniciativas encontram-se um abaixo assinado de apoio ao Papa por sua pos- 
tura pastoral nas questóes do Sínodo da Família (2016). Disponível: https: / /firmiamo.it/ 
fermiamo-gli-attacchi-a-papa-francesco. E a publicacáo em novembro de 2015 da Carta 
Aberta em apoio á pessoa e ao ministério de Francisco, redigida por um grupo de intelec- 
tuais brasileiros. Disponível http://www.cartamaior.com.br/?/Editoria/Politica/Abaixo 
-assinado-de-apoio-ao-Papa-Francisco/4/34969+4. Acesso: 03. Mar. 2017. 


9 Vale ressalvar que no contexto argentino dos governos de Néstor e Cristina Kirchner 
(2003-2015), o Arcebispo Bergoglio foi tido como conservador, enfrentando duras críticas 
de movimentos sociais, feministas e homossexuais por sua oposicáo ás políticas públicas 
em favor do aborto e matrimónios igualitários. Mas, segundo Roldán os atritos entre Ber- 
goglio e os Kirchner foram mais políticos do que religiosos (Roldán, 2017:31). 


10 Um ano após a eleicáo de Francisco, o teólogo da liberacáo Victor Codina sugere que os 
gestos pontifício de simplicidade e linguagem pastoral representam uma clima de renova- 
cáo no ambiente eclesial. Atribuindo esses gestos á experiéncia do cardeal Bergoglio junto 
aos “villeros” argentinos, Codina aposta que Francisco poderá renovar a Igreja. Disponível 
em: —<http://blog.cristianismeijusticia.net/2014/04/10/los-gestos-simbolicos-del-papa- 
francisco. Acesso: 29.ag0.2017. 


11 Disponível em: <https://jornalistaslivres.org/2016/11/frei-betto-papa-e-igreja-catoli- 
ca/ Acesso: 23.n0v.2016. 
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dores, do peronismo de direita. Agora Francisco está próximo a teologia 
da Libertacáo” 

Quer que seja a postura reativa de uns, quer que seja a postura cons- 
piratória de outros, ainda dos triunfalistas, todos partem do pressupos- 
to que Francisco alinha-se á Teologia da libertacáo. Porém, Mallimaci e 
Cipriani esclarecam que a ascendéncia teológico-pastoral de Francisco 
é a teologia argentina do povo — ou teologia da cultura, cuja categoria 
central é o “popular”. Do mesmo modo que a teologia da liberacáo, a 
teologia do povo, inspira-se no Concilio Vaticano 11 que imediatamente 
identifica a espiritualidade, símbolos e express0es do sagrado dos setores 
populares, nas villas, como o epicentro pastoral da opcáo pelos pobres. 
Na teologia do povo procura-se a coeréncia interna do conjunto simbó- 
lico dos ritos, crencas, devocóes populares e festas dos padroeiros. Dita 
sistematizacáo, afirma Suárez, se opóe a visáo que vé o popular como ex- 
pressáo caótica de busca do sagrado (2016:49), ou, como sugere Eckholt, 
a uma mera oposicáo sócio-analítica entre as categorias de popular e po- 
bre, simplificada como disputa entre a teologia da liberacáo e a teologia 
do povo (2014: 239). 


Apropriacóes irreverentes 


Será, entáo, o aprendizado com as camadas populares que se constitui 
no backgraund comunicacional do papa, e que a minissérie da Netflix 
capta no landscape da última cena, iluminada pelos inúmeros flash dos 
celulares ativados na praca Sáo Pedro, ao reverberar o “rezem por mim”. 
O day after da eleicáio é o ponto de partida de Frigerio no seu texto: 
Apropiaciones de francisco: marcos interpretativos cosmogónicos y 
autonómicos en la conversación social. Seu foco está na recepcáo que 
suscita o fenómeno Francisco entre indivíduos e grupos, a margem das 
instituicOes, revelando como acontece no mundo contemporáneo a pro- 
ducáo religiosa nas plataformas informacionais e de relacionamento, a 
internet e as redes sociais, respectivamente. 

A dinámica midiática que gera a inabalável popularidade do sucessor 
de Pedro é turbinada por imaginários publicitários que, potencializam 
a sua pregacáo de virtudes e denúncias, ganhando contornos de impor- 
táncia histórica e de imprescindível releváncia para o mundo de hoje. 
Uma das consequéncias dessa sinergia chega logo no final do ano da con- 


12Disponível em: <http://www.ihu.unisinos.br/noticias/546775-do-bergoglio-conserva- 
dor-ao-francisco-liberal?tmpl=component8print=18page= Acesso: 23.ag0.2017. 
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sagracáo pontifícia, quando a revista norteamericana Times eleva Fran- 
cisco ao patamar de “personalidade do ano”. Algumas das raz0es dessa 
escolha sáo elencadas pela própria editora da revista: 


O papa tem seu foco na compaixáo e se tornou a voz da consciéncia (...) pou- 
cas vezes um novo ator do cenário mundial captou tanta atencáo de maneira 
rápida (...) Francisco se colocou no centro das principais conversas de nossa 
época: riqueza e pobreza, imparcialidade e justica, transparéncia, moder- 
nidade, globalizacáo, o papel da mulher, a natureza do matrimónio, as ten- 
tacóes do poder'*3 


Logo após o primeiro aniversário do pontificado (2014), o Pew Cen- 
ter registra a aceitacáo de Francisco com os seguintes indicadores: 60% 
em 43 nacóes dos entrevistados tem uma visáo favorável do pontífice. 
O apoio mais forte foi da Europa, onde uma média de 84% oferece uma 
classificacáo favorável, seguida da América Latina com 72%, África, 44%, 
Asia 41% e finalmente o Oriente Médio com 25%“. Após quatro anos de 
pontificado, segundo o mesmo Centro de pesquisa, a popularidade con- 
tinua a mesma. 

Tal perfil de lideranca espiritual, que extrapola a catolicidade, rapida- 
mente capta os holofotes mundiais, o que contrasta com a personalidade 
arredia a mídia de seu antecessor, Bento XVI. Traco que subjaz, entre 
outros fatores, á rápida ascencáo midiática de Francisco, equiparada 
apenas á de Joáo Paulo II, também personagem performática que como 
estrangeiro deslocou a geopolítica discursiva do catolicismo romano (Ca- 
sanova, 2010; Guigou, 2017:341). Da mesma maneira que os mass mé- 
dia foram decisivos na construcáo social da popularidade do papa Joáo 
Paulo II, hoje santo, o seráo com o papa Francisco. Em ambos pontífices 
seus gestos, discursos, viagens, intervenc0es e entrevistas, constituem a 
matéria prima que lapida a carismática lideranca em que ambos foram 
transformados, cada um a seu modo. 

Sensível ás mais variadas apropriacdes dessa lideranca, Frigerio ques- 
tiona: o que se faz com Francisco, o que se cria em torno dele? O autor 


13 http://noticias.uol.com.br/internacional/ultimas-noticias/2013/12/11/papa-francisco- 
e-eleito-personalidade-do-ano-pela-revista-time.htm. Acesso: 07. jun. 2017. 


14 O Pew Center realizou a pesquisa em dois momentos: o primeiro de 30 de outubro de 
2013 a4 de marco de 2014, entrevistou 14.564 pessoas em nove países da América Latina. 
O segundo momento da pesquisa aconteceu de 17 de marco a 5 de junho de 2014, entre- 
vistando a 36.430 em 34 países. Cf. http: //www.pewglobal.org/2014/12/11/pope-francis- 
image-positive-in-much-of-world/. Acesso: 03.06.2017. 


15 http: //www.pewresearch.org/fact-tank/2017/01/18/favorable-u-s-views-pope-francis/ 
pf_17-01-17_popefavorabilitygp/. Acesso: 03.06.2017. 


49 


Mesa Redonda. El papa Francisco: entre la religión y la cultura. 


se concentra na recepcáo do cardeal Bergoglio pelo público argentino 
— primeiro tido como líder opositor ao kirchnerismo, depois como popu- 
lista e próximo a ele —. Logo, Frigerio persegue as narrativas dominantes 
que ressoam a um ideário de nacáo, o que permite a identificacáo coletiva 
de Bergoglio-Francisco como parte do panteáo de seres extraordinários 
á altura de Maradona, Gardel, Evita, el Che e Messi. Ele tem a preocu- 
pacáo de capturar ás inúmeras ressignificacóes que fazem do papa argen- 
tino, para entender o modo como as pessoas se apropriam de símbolos, 
crencas e práticas a margem dos contróis religiosos. 

Afastado das abordagens institucionais de Mallimaci e de Cipriani, a 
análise recai sobre as mais heterogéneas maneiras de como as pessoas se 
apropriam das mensagens de Francisco, ressignificando-as em códigos 
espirituais, mas do que propriamente em códigos religiosos. Para com- 
preender o feixe de apropriacóes, individuais e/ou em grupos, o texto 
sugere a nocáo de marcos interpretativos, os quais funcionam como es- 
quemas que orientam e organizam as experiéncias de ressignificacáo das 
mensagens papais. Sáo exploradas, portanto, duas modalidades de apro- 
priacáo expressas nos marcos interpretativos cosmológicos e autonómi- 
cos anti-institucionais. 

A primeira modalidade, o marco cosmogónico e encantado, ultrapas- 
sa as “interconex0es” entre pessoa, natureza e sobrenatureza propostos 
pela ciéncia e por um catolicismo secularizado e tende a ser analisado 
pelos estudiosos a partir dos setores populares. Para interpretar como 
a eleicáo, gestos e encontros do papa com autoridades adquirem cono- 
tacOes de predestinacáo divina e sobrenatural, o autor revisita o conceito 
de religiosidade popular. Propóe, por sua vez, ampliar a compreensáo 
do conceito por meio da nocáo de conversacáo social que, segundo Fri- 
gerio, pemite explorar a dimensáo comunicativa e cultural da producáo 
religiosa. Assim, a popularidade de Francisco, na perspectiva da conver- 
sacáo social, captura as inúmeras leituras heterodoxas que dele se fazem, 
a tempo que detecta como conteúdos religiosos sáo produzidos e veicula- 
dos nos meios de comunicacáo social, internet e indústria cultural. 

A segunda modalidade, vista frequentemente desde as classes médias, 
é o marco interpretativo autonómico e anti-institucional. Ele será enten- 
dido como aquela moldura de sentido e pertenca que se consolida fora 
das hierarquias, autoridades e instituicóes, reivindicando a indepen- 
déncia da própria experiéncia individual. Esses marcos autonómicos e 
anti-institucionais náo sáo fruto do individualismo social, argumenta o 
autor, mas das interac0es entre os indivíduos e os diversos agentes reli- 
giosos. Se no caso dos marcos cosmogónicos e encantados os exemplos 
(devocóes e santos populares) analisados sáo mais locais (argentinos), na 
interpretacáo autonómica os exemplos (expressóes como memes e hoa- 
xes) sáo internacionais e retirados da internet e das redes sociais. Essas 
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express0es adquirem uma conotacáo mais ampla na espiritualidade con- 
temporánea, mira a extensa gama de contextos sociais que se interpóem 
entre o institucional e a producáo religiosa e de crencas, sem compro- 
missos institucionais. Em seu conjunto, tanto os marcos cosmogónicos 
quanto os autonómicos evidenciam a pujanca da producáo religiosa que 
escapa a quaisquer disciplina e formatacáo hierárquico-institucional. 


Tríade sugestiva 


Pode-me chamar de Francisco deixa os espectadores com as palavras do 
papa: “...um cónclave é dar um bispo a Roma, sendo que meus irmáos cardeais 
foram buscá-lo quase no fim do mundo. Mas, estamos aqui.” Frigerio desdobra 
o fenómeno em que esse “aqui” se transformou., A partir de uma sociologia 
dos pontificados, ele sugere certa franciscologia que terá Francisco como 
epicentro de categorias que emoldura em quadros interpretativos a pro- 
ducáo religiosa, que outorga identidade quer os adeptos á igreja católica 
quer aqueles que se identificam com o papa, mas náo com a instituicáo. 

Francisco constitui, conforme com Mallimaci, o pivó na compreensáo 
do modos operandi da cultura política argentina e um exemplo da ma- 
neira como pode-se reativar resquícios da catolicidade ligada ao poder. 
Decorre desse enunciado a argumentacáo sobre que lugar ocupa o catoli- 
cismona sociedade contemporánea frente aos processos de secularizacáo 
e modernizacáo religiosa. 

Num clima de aparente naufrágio institucional, a incerteza dos rumos 
do catolicismo sáo compartihados por Cipriani e Mallimaci. Para eles, a 
igreja mostra-se mais preocupada em recuperar sua legitimidade e nes- 
sa empreitada as fissuras internas ficam expostas. Mallimaci alerta, ora 
para a inadequacáo institucional com seus discursos antimodernos que 
a colocam na contramáo das demandas de minorias, especialmente se- 
xuais, na sociedade civil, ora para as consequéncias do fortalecimento 
do catolicismo integral. Cipriani sugere que a eleigáo de Francisco, por 
seu perfil e trajetória, será uma tentativa da igreja para mudar formas, 
mas náo conteúdos, propondo-se a fazer dele mais reformador do que 
regulador de estruturas. 

Os trés autores tem em comum a referéncia á religiosidade popular. Ci- 
priani e Mallimaci a objetivam na linguagem pastoral do papa, quer como 
expressáo de um estilo de espiritualidade, quer como resultado do lugar 
ideológico (populismo) no qual se socializou o prelado da Argentina. Fri- 
gerio amplia o conceito de religiosidade popular, propóe a categoria ana- 
lítica da conversacáo social que captura aquilo que se produz e como se 
produz religiosamente, fora da miragem institucional, nos espacos cultu- 
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rais. Analisa o tipo dessa producáo e as modalidades (cosmogónica e au- 
tonómica) que expressam as apropriacóes e ressignificacóes que o público 
faz de Francisco e que circulam pela internet e redes sociais. 

Todos coincidem na análise da funcáo que os mass media cumprem 
no pontificado de Francisco. Mallimaci e Cipriani aproximam-se na in- 
terpretacáo do viés pragmático que cumprem na construcáo do carisma 
midiático do papa e na pontencializacáo da pessoa-personagem-ponti- 
ficado. Dessa perspectiva institucional Frigerio se desvia para frisar na 
recepcáo dos mass media e focar a capacidade de apropriacáo que os 
receptores fazem de Bergoglio e Francisco. 

Ainda que, as inúmeras análises realizadas por cientistas sociais 
da religiáo sobre o fenómeno Francisco, correm o risco de dar um exces- 
sivo peso aos gestos, intervenc0es e propósitos de restruturacáo interna 
da igreja católica e de apostar nas intervenc0es pontifícias, e nos cámbios 
no próprio catolicismo, queinfluenciam a dinámica da sociedade. Porém, 
em tempos de descatolizacáo societária essa aposta representa, de acor- 
do com Semán (2017: 353), engrossar um certo catolicocentrismo que 
acredita no poder da igreja católica em gerar mudancas sociais. 

Náo obstante, ainda que o risco catolicocentrista seja latente em qual- 
quer análise dos pontificados e pontífices, as abordagens de Mallimaci, 
Cipriani e Frigerio, no entender desta apresentacáo de seus textos, afas- 
tam-se dessa tentacáo. Porém, como sempre cabe ao leitor (a) ponderar 
sobre essa possibilidade e usufruir das perspectivas analíticas do pontífi- 
ce Francisco disponibilizadas por autores nesta coletánea. 
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Francisco: ¿un papa más o un pontífice 
diferente? 


Roberto Cipriani 
Universitá Roma Tre (Italia) 


Premisa 


Después de su elección, el nuevo papa Francisco ha suscitado interrogan- 
tes y expectativas. Las preguntas eran sobre su persona, su capacidad de 
resistencia, sus habilidades de navegación en el timón de la barca de san 
Pedro, a quien se le encomendó la difícil tarea de presidir el grupo de los 
Apóstoles y el complejo mundo de la Iglesia (Poulat, 1986), que incluye 
el Colegio Cardenalicio, la Curia romana, los obispos y el pueblo de Dios. 
Esos interrogantes se refieren también a la novedad de un papa que, 
por primera vez (luego del galileo san Pedro de Betsaida, seguido en los 
siglos posteriores por el sirio san Aniceto y los africanos san Víctor lI, 
san Melchiade, san Gelasio I; luego por los sirios Juan V, san Sergio IL, 
Sisinnio, Constantino y san Gregorio III, todos pontífices que vivieron 
en los tres primeros cuartos del primer milenio), no es un europeo de 
nacimiento, lo que significa que se ha educado y formado en un contexto 
alejado de las alas protectoras de Roma. No faltan quienes se preguntan 
si Bergoglio-papa Francisco logrará superar la resistencia de una par- 
te de la Iglesia que no aprecia tanto su modo de actuar, aparentemente 
“blando” pero al mismo tiempo firme en las decisiones y particularmente 
abierto a la innovación, sin preocuparse por las praxis ya consolidadas. 
Con respecto a las expectativas que él suscita, muchos tienen la es- 
peranza de que se realice un gran avance en la forma de “ser y hacer 
Iglesia”. En particular, se espera que finalmente la Iglesia sea pobre, pero 
al mismo tiempo que se abra a los pobres y sus problemas, ya sin hacer 
sólo retórica, sino realizando acciones concretas en favor de los necesita- 
dos. En estas expectativas se ha visto una primera señal positiva, incluso 
en la decisión papal de no utilizar el suntuoso palacio apostólico como 
residencia personal, prefiriendo en su lugar un departamento más mo- 
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desto. Lo mismo ocurre con la opción del papa Francisco en favor de una 
liturgia más íntima, menos pomposa, incluso en las vestimentas que usa. 
En esto, el papa argentino apareció inflexible desde el inicio de su pon- 
tificado, cuando se presentó en el balcón de las bendiciones por primera 
vez como papa elegido: tenía sólo la sotana blanca, sin capa, incluso sin 
la estola (colocada en hombros sólo al momento de la bendición ritual, 
pero que él ha querido sea primero para sí mismo en lugar de impartir la 
bendición a la gente presente en la plaza de San Pedro). 

Incluso las figuras que lo rodean parecen modificadas en la presencia 
y el significado. A diferencia de lo que ocurrió con los predecesores, hoy 
pocos saben quién es el secretario del papa: su presencia no es llamativa 
ni permanente. Lo mismo ocurre con el secretario de Estado de la Ciudad 
del Vaticano, antes casi omnipresente, y también en lo que respecta a la 
relación con los medios de comunicación. Ahora, incluso el portavoz, aun 
reducido en sus apariciones públicas, parece tener un papel casi igual al 
del cardenal secretario de Estado y resulta ciertamente más visible que 
los que trabajan más de cerca del papa, por ejemplo su secretario. 

Las expectativas en positivo no sólo son del clero y de los fieles, ya 
sean católicos o cristianos en general, sino que también se encuentran en 
el mundo secular, favorablemente sorprendido por la corriente de nove- 
dad que acompaña la elección del papa, los actos más significativos y los 
gestos sensacionales. 


Un primer análisis provisional 


Cuando Jorge Mario Bergoglio fue elegido papa, el 13 de marzo de 2013, 
casi inmediatamente, varias personas de diferentes continentes me pre- 
guntaron qué pensaba yo del papa, pidiéndome que expresara una eva- 
luación. Mi respuesta siempre fue evasiva y, a menudo, deliberadamente 
en español, la lengua materna del papa: “Vamos a ver...”, lo que signi- 
ficaba “esperemos un poco de tiempo antes de comenzar a reflexionar 
sobre esto”. 

No es que ahora tenga una gran cantidad de datos nuevos como para 
dar lugar a una nueva especialización de estudio: la sociología de los pon- 
tificados, según la expresión sugerida desde hace tiempo por la socióloga 
italiana Cecilia Costa. Sin embargo, y sin lugar a dudas, en poco más de 
algunos años hemos visto y oído más acerca del papa Francisco. Los dis- 
cursos oficiales, las homilías durante las ceremonias litúrgicas en la ba- 
sílica de San Pedro, los documentos eclesiales, los sermones cotidianos 
en la capilla de Santa Marta, en el Vaticano, las entrevistas informales 
durante los viajes del papa en avión, la oración del Angelus desde la ven- 
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tana de lo que tiempo atrás fue el despacho de los anteriores papas, en el 
último piso del Palacio Apostólico, así como las numerosas declaraciones 
improvisadas y sin referencia a un texto ya escrito, todos estos elementos 
valiosos constituyen materiales de investigación y merecen un análisis 
exhaustivo de los contenidos. 

Lo que es posible realizar con herramientas cuantitativas tradiciona- 
les, como por ejemplo el clásico análisis de las correspondencias lexi- 
cales, o a través del análisis del discurso propuesto por Pierre Maran- 
da, más conocido por el nombre de su software: DiscAn, que calcula 
las funciones desarrolladas por cada término en cuanto source (fuente 
del discurso), luego el relay (la transición discursiva) y como condenser 
(condensador conclusivo del discurso). Este material se puede analizar 
también con el método del cluster analysis estudiado para identificar 
grupos de tipos lexicales y observar qué conexión hay entre los distintos 
grupos, así como la afinidad de pensamiento y de orientación. 

En clave estrictamente cualitativa, en cambio, se puede recurrir al 
enfoque denominado Grounded Theory, “teoría basada” (en los datos), 
propuesto por Glaser y Strauss (1967), que no dispone de hipótesis ini- 
ciales, sino que prefiere examinar primero los datos y luego construir 
una teoría que surja de los textos mismos de las entrevistas, procesados 
con la asistencia de la computadora, hoy posible gracias a los programas 
ya bien desarrollados como el alemán Atlas-ti o el australiano NVivo, 
ambos bastante conocidos por los estudiosos de la materia. 

También desde un punto de vista más específico de la sociología de la 
comunicación, el caso de Bergoglio se presta a un examen de las razones 
que hacen su persona lo suficientemente interesante y simbólicamente efi- 
caz en los medios. Con toda probabilidad, su éxito depende de su modo 
simple y familiar de relacionarse con la gente: cuando saluda con un “bue- 
nos días”, cuando desea “buen apetito”, o cuando hace detener su papamó- 
vil para bajar a saludar a alguien que conoce, o incluso cambiar su casquete 
con otro ofrecido por un fiel, sin renunciar a medirlo antes del intercambio 
para no recibir uno demasiado grande o demasiado chico. 

Lejos de hacer concesiones a un ceremonial a menudo barroco pero 
consolidado a lo largo de los siglos, el papa Francisco lleva su maletín 
negro con algunos objetos personales y documentos. Se trata de un hábi- 
to suyo anterior, que ha tenido un gran efecto comunicativo, al punto de 
convertirlo casi en un hombre común que mantiene sus costumbres. Un 
examen atento de su modo de saludar a la multitud, de graduar el tono 
de voz, darse completamente o retirarse cautelosamente de un abrazo de 
la gente, hace de él un personaje modelo para los estudios de la forma 
contemporánea de comunicación directa con el destinatario, sin excesos 
pero con astuta atención al estado de ánimo de los espectadores. Incluso 
sus modales aparentemente privados, luego publicitados, encajan com- 
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pletamente dentro de ciertos esquemas comunes a una cultura latinoa- 
mericana que le pertenece y no es repudiada. Por estas razones, los co- 
municadores tienen mucho trabajo a desarrollar a partir de las actitudes 
y los comportamientos del ex-arzobispo de Buenos Aires, declarado opo- 
sitor del kirchnerismo peronista pero interlocutor igualmente amable de 
la presidenta argentina, Cristina Fernández de Kirchner, con quien se 
reunió en varias ocasiones y por diversas razones. 


¿Un transformador o un reformador? 


No es fácil entender la dinámica particularmente articulada del hombre y 
del religioso Jorge Mario Bergoglio. Su formación jesuita pesa en sus ac- 
ciones, a veces espectaculares, a veces humildes, a pesar de su vistosidad. 
Estamos frente a una mezcla de elementos no categorizados fácilmente 
dentro de los perfiles preestablecidos. A veces sorprende incluso a quie- 
nes lo conocen bien. Puede aparentar ser autoritario pero sus decisiones 
parecen surgir de un amor sincero por las personas a quienes están di- 
rigidas sus acciones. Ejerce el poder administrándolo con gran sabidu- 
ría para reequilibrar los recursos existentes. Sin duda, el respeto por los 
demás, producto de su obrar algunas veces inesperado, es en realidad el 
resultado de reflexiones y de profundos pensamientos. Se podría decir 
que no es una persona a la que se puede convencer con poco. Necesita 
pruebas para evaluar, luego reconocer y eventualmente recompensar. 
Obviamente se ve obligado a tomar decisiones en condiciones duras e 
imprevistas, y lo hace con precaución, sin exacerbar las ánimos, incluso 
mostrando no darse cuenta del hecho. Parecería que se mueve lentamen- 
te a lo largo de la vía de los cambios en su Iglesia. Sin embargo, una vez 
que llega a determinada convicción, asume directamente toda la respon- 
sabilidad, incluida la de las posibles repercusiones, como ya ha dado a 
conocer en su larga experiencia eclesiástica. 

En efecto, su modo de actuar no es básicamente aleatorio o improvisa- 
do. Lo que es confirmado en sus salidas, que para algunos pueden parecen 
poco oportunas, como en el caso de la “pequeña misericordia” (misericor- 
dina), una especie de botiquín de primeros auxilios, en caso de necesidad: 
una pequeña caja que contiene un rosario para rezar. El mensaje es claro: 
la oración es un remedio para muchos males y despierta la misericordia de 
Dios. Las críticas que han surgido se relacionan con el aspecto comercial 
más o menos inmediato, ya que el mismo papa Francisco mostró el em- 
balaje original de la “medicina”. No hay duda de que Bergoglio se ha dado 
suficientemente cuenta del riesgo de ser confundido con un representante 
farmacéutico en términos religiosos, pero también ha considerado el posi- 
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ble resultado positivo de su consejo: una mayor propagación de la oración 
en su forma más simple y conocida, el rosario. 

Es un religioso políticamente sabio que conoce sus pasos, acentuándo- 
los o amortiguándolos según sea necesario. Prueba de esto, por ejemplo, 
fue su reacción a los acontecimientos de París: condenó enérgicamente 
los asesinatos de los periodistas y de los clientes del supermercado judío, 
pero se negó a convertirse en un promotor, incluso de forma encubierta, 
de una campaña contra el islam con efectos de largo alcance. Y esto, por las 
contingencias del momento (acciones del 1s1s contra los cristianos), podría 
justificar una postura más fuerte. Según el papa Francisco, la libertad de 
expresión es un “derecho humano fundamental” y “no se pude provocar, 
no se puede insultar la fe de los demás. No se le puede tomar el pelo a la fe” 
y “matar en nombre de Dios es una aberración” (conferencia de prensa en 
el vuelo desde Sri Lanka a Filipinas, el día 17 de enero de 2015). 


Un papa entre la tradición y la innovación 


Jorge Mario Bergoglio tiene una significativa experiencia pastoral, ad- 
quirida gracias a su acción directa en la asistencia al “pueblo de Dios”, a 
partir de una opción alternativa —en parte inspirada en la teología de la 
liberación y en parte innovadora—. En Río de Janeiro en 1955, en Mede- 
llín en 1968, en Puebla en 1979, en Santo Domingo en 1992 y luego en 
Aparecida en 2007, la Conferencia Episcopal Latino Americana (CELAM) 
ha desarrollado a lo largo de sus cinco encuentros un enfoque que se 
puede definir como “la teología del pueblo”. 

Esta teología une el espíritu del Concilio Vaticano II (1962-1965), rei- 
tera la idea de Benedicto XVI por la cual se debe tener “fe en el amor de 
Dios” (según el principio Deus caritas est), invoca un “fuerte celo apos- 
tólico” y un “mayor compromiso misionero”, y repite el esquema de “ver, 
evaluar, actuar”. El documento final de Aparecida, en particular —al cual 
el mismo Bergoglio contribuyó—, examina la vida de los pueblos, la vida 
cristiana de los discípulos misioneros, las personas, la cultura y la opción 
preferencial por los pobres y los excluidos, así como también la vida de 
Jesucristo por los pueblos, la familia, la gente, en la vida misma. Entre 
estas intenciones proactivas también se espera la participación de los lai- 
cos en política para una democracia plena, incluso a través de la solida- 
ridad con los pueblos indígenas, la promoción de acciones de reconcilia- 
ción, fraternidad e integración, con el fin de demostrar “la alegría dulce y 
reconfortante de la evangelización” (discurso a los obispos argentinos el 
día 18 de abril de 2013). 
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Decisivo y estratégico aparece el documento preparado por la Con- 
ferencia Episcopal Argentina en San Miguel, en 1969. En él se estable- 
cen las bases para un discurso que Bergoglio desarrollará a su manera, 
a favor de quienes son “descartados” por la sociedad. La referencia a los 
“descartados” es permanente en el arzobispo de Buenos Aires, primero, 
y en el papa Francisco, después. El corte no es marxista sino que deriva 
de una atención asidua al contexto popular, marginal, periférico de la po- 
breza. Son las villas miserias y los cartoneros el parámetro principal que 
sirve como base para muchas de las intervenciones públicas y acciones 
concretas de Jorge Mario Bergoglio. 

No hay que pensar que se trata de una retórica pura: en realidad, el je- 
suita ítalo-argentino estuvo varias veces en lugares caracterizados por la 
pobreza extrema en Buenos Aires (Flores, Villa 21, Villa 31 y otras villas 
miserias) y demostró el espíritu de una Iglesia presente y activa, sen- 
sible y eficaz. La misma religiosidad popular se recupera con fines de 
promoción social y comunitaria, no se contrapone con violencia al status 
quo, sino que se pone en clave crítica, ya sea del peronismo (1946-1976), 
primero, o del kirchnerismo después (desde 2003 hasta julio de 2015). 

El modelo bergogliano está lleno de ejemplos personales y de atentas 
posiciones de respeto hacia los demás. Al mismo tiempo, toma abierta- 
mente partido a favor de las posiciones que prefiere y también se con- 
vierte en un miembro de un nuevo pensamiento no sólo argentino, sino 
latinoamericano en general, que luego se extiende hasta involucrar a 
toda la Iglesia. Él confía en el favor popular, que llega a través de los 
gestos a veces flagrantes pero básicamente medidos, y no por esto menos 
elocuentes, ya sea que hable desde la ventana del Palacio Apostólico al 
pueblo de Dios, o que se dirija a una audiencia de políticos o a un grupo 
de periodistas. 

La historia de América Latina está marcada por dictaduras y regí- 
menes militares que hicieron muchas víctimas, incluso entre el perso- 
nal eclesiástico. Las complejas relaciones entre la religión y la política 
han despertado algunas sospechas respecto de Bergoglio, vinculadas a 
lo ocurrido con otros dos jesuitas, Francisco Jalics y Orlando Jorio, per- 
seguidos por el régimen militar argentino. Del caso fueron proporciona- 
das lecturas diversificadas, pro Jorge Mario Bergoglio (Scavo, 2013) o en 
contra (Verbitsky, 2006). Los acontecimientos narrados y los documen- 
tos examinados no confirman claramente ni una ni la otra versión de los 
hechos, que debidamente examinados implicarían ulteriores profundiza- 
ciones no factibles aquí y ahora. 

El hecho es que la elección del papa Francisco desencadenó varias 
controversias que han visto en lados opuestos partidarios y detractores, 
sin poder establecer al final y con certeza cuál fue la dinámica. Entre 
otras cosas, algunos de los protagonistas han descrito lo ocurrido, lue- 
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go con retracciones, dudas, aclaraciones, distinciones. Por el momento, 
la cuestión ha quedado superada por la continua sucesión de noticias 
y situaciones de otra naturaleza y otro alcance: como, por ejemplo, los 
acontecimientos de París —con el asesinato de los editores del semanario 
satírico Charlie Hebdo y los clientes del supermercado hebreo-, o las 
matanzas de cristianos en Nigeria y en los territorios ocupados por el 
autodenominado Estado islámico en Siria e Irak (Dáesh o Isis). 

El papa Francisco ha condenado públicamente estos episodios, pero a 
la vez ha elegido el camino de la prudencia y de la espera. En resumidas 
cuentas, no se puede afirmar que al pontífice le falte espíritu de sabia 
política, que no evalúe cuidadosamente las estrategias y tácticas, a pesar 
de que pueda haber algún incidente diplomático pero de importancia se- 
cundaria con respecto a la mainstream (corriente principal) del amplio 
consenso concedido a la acción del papa. 


Discursos para Europa 


El pensamiento del papa Francisco se transmite a la gente que lo escucha 
—o, en menor medida, lo lee— a través de los saludos y las homilías, las 
declaraciones más o menos improvisadas y los textos mayormente más 
meditados. El núcleo de su enseñanza se basa en el concepto de voca- 
ción, aunque no en términos weberianos, sino de acuerdo con los prin- 
cipios aprendidos y cultivados en el transcurso de una larga experiencia 
en ambientes religiosos. Su idea de liderazgo es aquella según la cual al- 
guien gobierna dejándose guiar por Dios, lo que implica hacerlo sin arro- 
gancia, mostrando también alguna duda o alguna dificultad en la acción. 
Esto se manifiesta en Bergoglio, por ejemplo, frente a acontecimientos 
prodigiosos, presuntos milagros, portentos inesperados e inexplicables. 
Él tiende a desconfiar y a no ver la obra divina en lo espectacular. Por 
esta razón no da crédito a hechos extraordinarios, prefiriendo confiar en 
acciones sencillas, humildes, no llamativas. 

Por otra parte, el papa argentino es muy consciente del valor políti- 
co de su discurso y sus acciones. Sabe que éstos tienen consecuencias, 
a veces inimaginables. Sin embargo, tiende a distinguir una política de 
amplio alcance de un instrumentalismo apresurado que sólo apunta a un 
determinado objetivo. Y, de hecho, la suya es una modalidad de “com- 
participación” a nivel difuso, popular, sin tener que recurrir a la impo- 
sición autoritaria que proviene del poder de la función que desempeña. 

En la práctica, Bergoglio parece promover una laicidad sin clericalis- 
mo, sin invadir las problemáticas personales de los individuos, sin re- 
clamar el derecho de legislar en contra de los otros. Esto significa, en 
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efecto, no dar indicaciones político-electorales, sino simplemente limi- 
tarse a reiterar los valores básicos, los principios de referencia. Esto es 
lo que sucedió exactamente en Estrasburgo, el 25 de noviembre de 2014, 
en un discurso ante el Parlamento Europeo y el Consejo de Europa. En 
esa primera reunión, el papa invitó a superar los temores que afligen a 
Europa y le impiden jugar un papel más activo para la paz en el mundo, 
reafirmando el “valor, la singularidad y la individualidad de cada perso- 
na humana”. Esto significa que cada sujeto humano, sea o no europeo, 
es en primer lugar el portador de derechos universales: “¿Qué dignidad 
puede tener un hombre o una mujer hechos objeto de todo tipo de dis- 
criminación? ¿Qué dignidad podrá encontrar una persona que no tiene 
la comida o el mínimo indispensable para vivir o, peor aún, que no tiene 
trabajo que lo unge de dignidad?”.? 

El tono de la solicitud sigue siendo apremiante, incluso cuando el ilus- 
tre huésped de Estrasburgo invita a tomar las riendas de la soledad de los 
demás, especialmente la de los pobres y los inmigrantes. Él define Euro- 
pa como una “abuela” cansada y vieja, “ya no más fértil y viva”, y condena 
la “cultura del derroche”, tal como sucede en la mayoría de los lugares. 
Metafóricamente, cita el fresco que se encuentra en el Vaticano y repre- 
senta la “Escuela de Atenas”: Platón figura la pertinencia de la referencia 
al mundo celestial de las ideas, mientras Aristóteles señala aquella de la 
vida terrenal, en una simbiosis formidable que reúne a los cielos y la Tie- 
rra. Bergoglio cita Evangelii Gaudium, n* 231, donde se afirma que: “[...] 
también hay una tensión bipolar entre la idea y la realidad. La realidad 
simplemente existe, la idea se elabora. Entre las dos se debe establecer 
un diálogo permanente, evitando que la idea termine separada de la rea- 
lidad. Es peligroso vivir sólo en el reino de la palabra, la imagen, el sofis- 
ma. De aquí se deduce que es necesario postular un tercer principio: la 
realidad es superior a la idea. Esto implica evitar las diferentes formas de 
ocultamiento de la realidad: los purismos angelicados, los totalitarismos 
de lo relativo, los nominalismos declaracionistas, los proyectos que son 
más formales que reales, el fundamentalismo anti-histórico, el eticismo 
sin bondad, los intectualismos sin sabiduría”. 


1 Discursos del santo padre al Parlamento Europeo y al Consejo Europeo. Disponibles: 
https://w2.vatican.va/content/francesco/es/speeches/2014/november/documents/ 
papafrancesco_20141125_ strasburgo-parlamento-europeo.html;  http://w2.vatican.va/ 
content/francesco/es/speeches/2014/november/documents/papafrancesco_20141125_ 
strasburgo-consiglio-europa.html. 


2 https://w2.vatican.va/content/francesco/es/speeches/2014/november/documents/pa- 
pa-francesco_20141125_strasburgo-parlamento-europeo.html. Consultado en el sitio web 
http://w2.vatican.va/content/vatican/it.html. 
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Es contra estos conceptos, el purismo, el totalitarismo, el integrismo, 
el intelectualismo, que el papa tiene la intención de luchar. 

Los ámbitos de la educación y la familia son propuestos como los pila- 
res esenciales para “dar esperanza a Europa”. También las escuelas y las 
universidades se encuentran entre los lugares privilegiados de la educa- 
ción, entendida como crecimiento. Lo mismo ocurre con la defensa del 
medio ambiente y el trabajo, cuya dignidad es central en un mercado 
flexible en crisis, inestable, como bien lo demuestra la migración masiva, 
justamente hacia Europa, que debe encontrar los recursos y las formas 
correctas para acoger adecuadamente. 

Europa debe entonces buscar una identidad más fuerte a través de 
la sacralidad de la persona humana y de los valores inalienables; una 
Europa que abraza con valentía a su pasado y mira con confianza a su 
futuro para vivir su presente plenamente y con esperanza (discurso al 
Parlamento Europeo el día 25 de noviembre de 2014). 

Sorprende, en este contexto, el retorno del adjetivo “inalienable”, yux- 
tapuesto a aquel de valores. Recuerda a otro adjetivo, repetido varias ve- 
ces en el pontificado anterior: el de los valores “no negociables”, expre- 
sado por el papa Ratzinger en un discurso en 2006 a los diputados del 
Partido Popular Europeo, a quienes se les había señalado que, 


[...] en lo que se refiere a la Iglesia católica, el punto principal de sus inter- 
venciones en la vida pública se encuentra en la protección y promoción de la 
dignidad de la persona y, por tanto, en la especial atención a los principios 
que no “son negociables”. Entre éstos surgen claramente los siguientes: - la 
protección de la vida en todas sus etapas, desde el primer momento de la 
concepción hasta la muerte natural; - el reconocimiento y la promoción de la 
estructura natural de la familia, entendida como la unión entre un hombre 
y una mujer, fundada en el matrimonio, y su defensa frente a los intentos 
para que sea jurídicamente equivalente a formas radicalmente diferentes de 
unión que en realidad la dañan y contribuyen a su desestabilización, oscure- 
ciendo su carácter particular y su papel social insustituible; - la protección 
del derecho de los padres a educar a sus hijos (Benedicto XVI, discurso a los 
diputados del Partido Popular Europeo del 30 de marzo de 2006). 


Éste es el pensamiento de Benedicto XVI. Sin embargo, un año des- 
pués de su elección, en una entrevista de Ferruccio De Bortoli para el 
diario Corriere della Sera, el 5 de marzo de 2014, el papa Francisco res- 
pondió a una pregunta sobre los “valores no negociables” de la siguente 
manera: “[...] nunca entendí la expresión “valores no negociables”. Los 
valores son valores y basta, no puedo decir que entre los dedos de una 
mano hay uno menos útil que otro. Así que no entiendo en qué sentido 
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puede haber valores negociables. Lo que yo tenía que decir sobre el tema 
de la vida, lo escribí en Evangelii Gaudium”. 

¿Cómo explicar entonces la posible contradicción entre la crítica 
explícita a los “valores no negociables” y el regreso de los mismos con 
una expresión similar, es decir, en la idea de los “valores inaliena- 
bles”? Quizás haya que distinguir entre “no negociables”, claramente 
identificados por el papa alemán en 2006, e “inalienables” expresados 
en el discurso en Estrasburgo por el papa argentino. Independien- 
temente de las diferentes explicaciones y exégesis posibles, asoman 
en esta tendencia de idas y vueltas (es decir, pasos hacia adelante, 
frenadas repentinas y retornos inesperados) el espíritu innovador de 
Bergoglio, pero también su continuidad sustancial con el pasado de 
la Iglesia y con las actividades ya implementadas en la diócesis de 
Buenos Aires. 

Con alguna buena y fundada razón es posible suponer que el papa 
Francisco está claramente orientado a dar lo mejor de sí mismo en la 
dirección de la barca de Pedro, buscando un equilibrio adecuado para su- 
perar los obstáculos y aplacar el tono de las confrontaciones, pero sobre 
todo apuntando a lo mejor para el futuro de la Iglesia. Alguna incohe- 
rencia es legitimada, algun error de procedimiento parece impredecible, 
algunos lapsus parecerían justificables. 

El discurso al Consejo de Europa pronunciado por Bergoglio —el mis- 
mo día de aquel pronunciado en el Parlamento Europeo- se presta tam- 
bién a diferentes lecturas. De hecho, la presencia, una vez más, de una 
metáfora denota una cierta dificultad expresiva en proponer explícita- 
mente al cristianismo como una raíz europea: la imagen es aquella del 
árbol que dirige sus ramas hacia el cielo y sostiene firmemente las raíces 
bajo tierra. La visión evocadora proviene del poeta Clemente Rebora: 
“desde el tronco en ramas de hojas espesas / todas al cielo con picos 
recogidos; / firme queda el tronco del misterio, / y el tronco se hunde 
en donde es más verdadero” (discurso al Consejo Europeo del 25 de no- 
viembre de 2014). 

Reaparece luego la crítica a la “cultura del descarte” —ya clara en la 
línea pastoral en Buenos Aires—. Como novedad para el marco europeo, 
el papa presenta dos utopías para el futuro: la multipolaridad y la trans- 
versalidad, para romper con las culturas dominantes, basándose en el 
diálogo intergeneracional e intercultural, en una especie de “nueva ágo- 
ra” abierta a todo tipo de confrontación, es decir, una “transversalidad 
dialogante”. Es tal vez en esta nueva expresión conclusiva del discurso 
ante el Consejo de Europa que se encuentra la esencia del pensamiento 
del papa Francisco. 
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Conclusión 


Podríamos interrrogarnos, por último, si Jorge Mario Bergoglio tenía 
en mente justamente la misma “transversalidad dialogante” cuando 
en diciembre de 2014 se dirigió a la Curia Romana señalando 15 en- 
fermedades: 


1) la enfermedad de sentirse “inmortal” [...] 2) la enfermedad del “martalismo” 
(que proviene de Marta), es decir de un excesivo trabajo sin considerar la espi- 
ritualidad [...] 3) la enfermedad de la “petrificación” mental y espiritual [...] 4) 
la enfermedad de la planificación excesiva y el funcionalismo [...] 5) la enferme- 
dad de la mala coordinación [...] 6) el “alzheimer spiritual”, es decir el olvido de 
la “historia de la salvación” [...] 7) la enfermedad de la rivalidad y la vanagloria 
[...] 8) la enfermedad de la esquizofrenia existencial [...] 9) la enfermedad del 
chisme, las murmuraciones [...] 10) la enfermedad de divinizar a los líderes [...] 
11) la enfermedad de la indiferencia hacia los demás [...] 12) la enfermedad de la 
cara fúnebre [...] 13) la enfermedad de la acumulación [...] 14) la enfermedad de 
círculos cerrados [...] 15) y por último: la enfermedad de la ganancia mundana 
(discurso a la Curia Romana del 22 de diciembre de 2014). 


Parece una especie de decálogo ampliado que refleja el punto de vista 
del nuevo papa para la transformación de la Iglesia. No es infundado 
pensar que habrá una alineación general de la Iglesia a las directrices es- 
tablecidas por el actual pontífice, a pesar de que una cultura bimilenaria 
no se cambie en pocos meses. Los procesos de transformación no se dan 
gracias a un sermón bien pensado, sino que necesitan mucho tiempo, 
son cambios graduales y compresenciados. Si bien el horizonte parece 
diversificado, por otra parte el origen del papa, que proviene de un país 
del profundo sur del mundo, puede producir como ya se ve algunos cam- 
bios, aunque por el momento no sean definitivos. 

De todos modos, la cuestión está relacionada también con la dura- 
ción del actual pontificado. Cabe recordar que el mismo papa Francisco 
dice que no es improbable que en el futuro haya un “obispo de Roma” 
dimitido. La insistencia en la última definición es alusiva a la función 
del papa típicamente ordinaria y diocesana en Roma —ya que el pontífice 
es también el obispo de la ciudad de Roma- y es tal vez el preludio de 
algún sínodo. No es casual que en los sínodos de los obispos de 2014 y 
2015 se haya visto como nunca antes la máxima libertad de expresión 
para establecer un diálogo realmente eficaz. ¿Quién dice que no se trate 
justamente de este resultado-efecto final del papa argentino: una Iglesia 
más sínodal en torno al “obispo de Roma”? 
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Apropiaciones de Francisco: 

marcos interpretativos cosmológicos y 
autonómicos en la conversación social 
sobre el papa 


Alejandro Frigerio 
FLACSO-UCA/CONICET 


La elección de un papa latinoamericano tuvo profundas repercusiones 
mediáticas globales. El estilo sencillo del nuevo papa y varias de sus de- 
claraciones —generalmente las más informales, pero también algunas 
formales— llevaron a pensar en la posibilidad de cambios relevantes, de- 
morados y reclamados en la Iglesia católica. Los discursos, las acciones, 
el estilo, los que pasaron a ser denominados como los “gestos” de Fran- 
cisco también llamaron la atención de académicos de todo el mundo. Sin 
embargo, la mayor parte de la producción al respecto está enfocada, to- 
davía, en evaluar la tarea de Francisco al frente de la Iglesia católica, te- 
niendo como interrogante principal cómo su papado afectará o no a esta 
milenaria institución, y, de manera secundaria y ya más difícil de probar, 
si su presencia carismática conseguirá detener, o revertir, la sangría de 
fieles de la Iglesia (ver al respecto los trabajos compilados en Roldán y 
Frigerio, 2017). 

Sin desmerecer la importancia de esta temática, también es necesa- 
rio considerar otra dimensión menos obvia de los posibles análisis aca- 
démicos sobre el papa argentino: la manera en que distintos públicos y 
personas se apropian de su figura y de su mensaje, resignificándolo de 
múltiples maneras, a través de marcos interpretativos que en no pocas 
ocasiones poco tienen que ver con el propuesto desde la Iglesia. O sea, 
examinar ya no tanto lo que Francisco ha hecho, o puede llegar a hacer, 
como lo que han hecho con él, en diferentes países, los individuos, de- 
terminados grupos sociales, los medios de comunicación y la industria 
cultural o los gobiernos nacionales, una diferenciación que ya nos ha pa- 
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recido relevante en otras ocasiones (Frigerio y Renold, 2014), pero que 
es aún insuficientemente considerada. 

En Argentina, donde la elección de Bergoglio como papa ha tenido un 
fuerte impacto social a través de una nutrida cobertura mediática que 
tempranamente convirtió el tema en altamente noticiable, se está desa- 
rrollando un interesante campo de estudios que no sólo intenta compren- 
der las dimensiones religiosas del “efecto Francisco” sino también sus 
múltiples implicancias culturales (como se puede apreciar en la compila- 
ción de textos de Frigerio y Renold, 2014). Estos estudios van más allá de 
las dimensiones usuales de análisis, como las características específicas 
de la Iglesia católica en el contexto nacional, las relaciones que establece 
con el Estado y el grado de su preeminencia en el “campo religioso” lo- 
cal. También examinan cómo su figura ha sido apropiada y tematizada 
de maneras resonantes con la narrativa dominante de la nación; cómo 
fue incorporada a la “marca ciudad * de Buenos Aires; cómo fue utiliza- 
da para la construcción de comunidades morales —primero encumbrada 
como líder de la oposición a Cristina Kirchner y luego denostada como 
populista y demasiado cercana a ella—, o cómo se dio su incorporación 
al panteón de seres extraordinarios con los que los argentinos o los por- 
teños gustamos construir identificaciones colectivas, como Maradona, 
Gardel, Evita, el Che o Messi (ver Carozzi 2003, Frigerio 2014, Ceriani 
2017, Ludueña 2017). 

La conciencia de las múltiples dimensiones extra-religiosas de la 
figura de Francisco y de las diferentes maneras en que se proyecta 
sobre numerosos ámbitos sociales plantea inequívocamente la necesi- 
dad de comprender mejor las construcciones sociales a su alrededor, 
tomando en cuenta el importante rol que cumplen determinados me- 
diadores entre su persona y los públicos que cautiva —que ciertamente 
exceden a los “fieles católicos”—. Para esto es fundamental focalizar 
más el análisis en el rol de los medios en la construcción del personaje 
“Francisco”, de su “estilo” y de sus “gestos”. Es preciso entender me- 
jor cómo los medios ayudan a construir su “carisma” personal —que 
tomamos casi como un hecho “objetivo”—: la manera en que enfatizan 
ciertas frases, ciertos “gestos” y determinadas partes del discurso pa- 
pal, relevantes para sus propias agendas o contratos de lectura con 
sus lectores, y cómo silencian o desatienden otros pronunciamientos 
y posiciones —a veces más efectivamente relevantes por su carácter 
más institucional-—. 

Nuestra perspectiva analítica excesivamente centrada en lo religioso- 
institucional nos lleva a sobre-enfatizar la agencia del papa y de la Iglesia, 
y a brindarle mucho menos (o ninguna) importancia a las heterogéneas y 
muy diversas maneras en que las personas se apropian de sus símbolos, 
creencias y prácticas y a las múltiples resignificaciones que realizan de la 
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figura y del mensaje de Francisco a través de marcos interpretativos que 
en ocasiones poco tienen que ver con el propuesto desde la Iglesia. 

Atento a esta carencia, en este trabajo examinaré dos formas diferen- 
tes de apropiación de su figura, derivadas de la aplicación de marcos in- 
terpretativos que si bien pueden tomar algunos elementos del católico 
le son mayormente ajenos. Me centraré en dos modalidades: 1) las que 
expresan marcos interpretativos más cosmológicos y encantados, que 
exceden las interconexiones “entre los planos de la persona, de la natu- 
raleza y de la sobre-naturaleza” postuladas por la ciencia, y por un catoli- 
cismo mayormente secularizado como el actual, para el cual los milagros 
son una quiebra inusual del orden natural,: y 2) las que denotan marcos 
religiosos autonómicos y anti-institucionales, más afines a la idea mo- 
derna de “espiritualidad” y menos a la de “religión”. Los primeros son 
usualmente vistos como más en sintonía con visiones desde los “sectores 
populares”, y los segundos desde las “clases medias” —distinción que me 
parece interesante si es que no la esencializamos y volvemos absoluta 
(Semán 2001, Viotti 2011)-. 


La “conversación social” en torno de Francisco y sus 
distintos marcos interpretativos 


El análisis de los usos “heterodoxos” de símbolos centrales al catolicis- 
mo resulta particularmente significativo para relativizar la idea de una 
Latinoamérica “católica” —por más laxamente que se la defina— y para 
visibilizar los muy diversos marcos interpretativos desde los cuales los 
individuos se relacionan con el mundo espiritual, rearticulando las re- 
laciones y jerarquías entre los seres sobrenaturales postulados por el ca- 
tolicismo, o entre éstos y los humanos, o añadiendo seres espirituales/ 
extra-humanos no incluidos en la propuesta institucional.? Estos marcos 
diversos frecuentemente pueden llegar a ser más relevantes para la vida 
cotidiana de las personas que los provistos desde la institución religiosa. 

La idea de “religiosidad popular” aparece como cada vez más insu- 
ficiente para entender estos marcos y estas dinámicas interpretativas. 
En el caso particular que abordamos en este trabajo, porque no se trata 


1 La cita es de Duarte (1986), apud Semán (2001: 55). 


2 Distintos autores hablan también de “lógicas culturales” o “tramas” u “horizontes de sig- 
nificado”. Prefiero usar el concepto “marcos interpretativos” porque está mejor definido, ha 
sido utilizado productivamente en el análisis de movimientos religiosos y sociales y (para mí, 
al menos) infiere o postula un alcance social y una homogeneidad menor a la de “lógicas”. 
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sólo de devociones a seres sobrenaturales sino de interrelaciones —qui- 
zás más que sobrenaturales, extra-naturales— que se establecen entre 
la elección del nuevo pontífice y seres o dominios de la naturaleza y de 
la cultura —aunque, como se mostrará en la segunda parte del primer 
acápite, a veces también pueden llegar a rozar lo devocional, asimilan- 
do de una manera “indebida” a un pontífice en función con un santo o la 
Virgen—. De manera más general, porque la idea de “religiosidad popu- 
lar” está frecuentemente anclada en visiones excesivamente tradicio- 
nalizantes y autorreproducentes que enfatizan en demasía la existencia 
de “matrices culturales”, o “lógicas culturales” como condiciones nece- 
sarias y suficientes para su reproducción —cuando, en todo caso, serían 
sólo lo primero—, que quitan agencia a los individuos e invisibilizan las 
múltiples redes, los grupos e interacciones sociales en que se ven invo- 
lucrados para esta producción religiosa heterodoxa —y tampoco ven el 
rol de agentes más “modernos” como los medios, la industria cultural 
O las redes sociales en la transmisión y producción del contenido reli- 
gioso “popular”—. 

En este contexto, resulta útil la idea de Besecke (2005) de “conversa- 
ción social”. La autora norteamericana argumenta que el análisis socio- 
lógico suele visualizar la actividad religiosa principalmente a través de 
dos de sus dimensiones: la institucional y la individual, pero que de esta 
manera se pierde una parte relevante de la producción religiosa contem- 
poránea, que puede ser no-institucional, pero que es, sin embargo, co- 
lectiva y pública: es cultural. Propone entonces focalizar en la dimensión 
comunicativa y cultural de la religión, reivindicando el rol social de la 
interacción y la comunicación. La idea de “conversación social” serviría 
para visualizar esta producción religiosa que no pertenece a la mera es- 
fera de lo “individual” ni tampoco de la “institución”. Para Besecke, “la 
religión en el mundo moderno se entiende mejor no sólo como un tipo de 
institución social, y no sólo como un sistema individual de significados, 
sino también como una conversación social sobre significados acerca de 
lo trascendente” (2005: 181). 

En este trabajo examinaré parte de esta “conversación social” sobre 
Francisco, que se lleva a cabo también a través de los medios de comuni- 
cación y de las redes sociales —aspectos, como dije, aún indebidamente 
explorados en el estudio de la religión, pese a su creciente importancia 
en la creación y transmisión de significados religiosos—. Veré cómo, en 
esta conversación social acerca de lo trascendente, intervienen diferentes 
marcos interpretativos que colorean las distintas visiones en pugna. 

El concepto de marcos interpretativos designa esquemas de inter- 
pretación que tienen una función orientadora y organizadora de la ex- 
periencia (Carozzi 1998: 33). Según la definición de Snow y Benford 
(1992) que transcribe y traduce Carozzi (1998: 34), el concepto “Desig- 
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na un esquema de interpretación que simplifica y condensa el mundo 
“allí fuera' mediante la selectiva puntuación y codificación de objetos, 
situaciones, eventos, experiencias y secuencias de acciones que se en- 
cuentran en el medio donde uno está presente. En palabras de Goffman 
(1974), “los marcos permiten a los individuos “ubicar, percibir, identifi- 
car y etiquetar eventos del espacio vital del individuo o del mundo más 
amplio”. 

Como señalé al comienzo de este trabajo, me centraré en dos moda- 
lidades de apropiación: las que expresan marcos interpretativos más 
cosmológicos y encantados y las que denotan marcos religiosos de afir- 
mación autonómica y anti-institucionales, afines a la idea moderna de 
“espiritualidad”. 

Para caracterizar los primeros, utilizaré la definición de Semán: 


La visión cosmológica está más acá de las distinciones entre lo trascendente 
y lo inmanente, entre lo natural y lo sobrenatural, y supone que lo sagrado 
es un nivel más de la realidad. [...] En la experiencia popular el milagro nun- 
ca ha dejado de estar a la orden del día ya que la definición de la totalidad 
que encuadra la experiencia siempre incluye, y en un nivel sobredeterminan- 
te, lo espiritual y lo divino que integran un continuum y no un sistema de 
compartimentos estancos. Cuando en la experiencia cosmológica se habla 
de milagros, se habla, ni más ni menos, de la eficacia de uno de los principios 
constitutivos de lo real (2001: 54-55). 


Citando a Duarte (1986), Semán señala que esta visión del mundo 
“supone una íntima conexión entre los planos de la persona, de la natu- 
raleza y de la sobre-naturaleza” y propone por lo tanto, interconexiones 
entre personas y eventos que no serían validadas desde, o que no serían 
posibles para la ciencia o la religión católica secularizada propuesta por 
la Iglesia. 

Los marcos interpretativos autonómicos, como señala Carozzi (1999), 
reivindican la “autonomía, el antiautoritarismo y el concomitante re- 
chazo a las jerarquías de autoridad y las normas institucionales”. Como 
muestra el trabajo de la autora, se popularizaron en el campo religioso a 
través del movimiento de la Nueva Era, y actualmente, con la populari- 
zación y masificación de sus ideas, son considerados parte de la “espiri- 
tualidad contemporánea” (ver también Semán y Viotti, 2015). Como he 
señalado en otro trabajo (Frigerio, 2016) y como también sugirió Carozzi 
en su momento, los marcos interpretativos que afirman la autonomía 
del individuo no son realmente fruto de un individualismo social radical, 
sino que son aprendidos y transmitidos en las interacciones sociales de 
las personas con diferentes grupos y agentes religiosos. 


71 


Mesa Redonda. El papa Francisco: entre la religión y la cultura. 


Apropiaciones desde marcos interpretativos 
cosmológicos 


Apenas electo el nuevo papa, aparecieron en los medios interpretaciones 
que sugerían, mediante la interrelación de diversos actos fortuitos, algu- 
na especie de plan divino u orden cósmico que prefiguraba o aprobaba la 
elección del nuevo pontífice. Estas interpretaciones y las interrelaciones 
que establecían denotaban una visión cosmológica encantada que po- 
nían la elección papal en relación con seres o elementos de la naturaleza 
así como con distintas manifestaciones de la cultura popular argentina 
que la prefiguraban, como la quiniela, el fútbol o antecedentes locales 
de profetismo. Se sugería una trama de causalidades entre estas distin- 
tas manifestaciones que revelaban interconexiones misteriosas que iban 
mucho más allá de las propuestas por la perspectiva secular de la cien- 
cia, o por la visión mayormente desencantada del catolicismo actual, que 
concibe a los milagros como quiebras muy raras y poco frecuentes del 
orden natural y que pueden manifestarse, en todo caso, a través de la 
agencia de determinados seres sobrenaturales postulados por la teología 
o por la institución religiosa y no por los distintos factores bastante más 
ordinarios que muestran los ejemplos que expondremos abajo. 

Estas interpretaciones fueron transmitidas inicialmente a través de 
diarios destinados a sectores populares, pero también fueron recogidas 
y difundidas por otros diarios más masivos y prestigiosos, por las redes 
sociales y en meses subsiguientes hasta por la presidenta de la nación a 
través de diferentes tweets. 


Señales (sobre)naturales 


La primera asociación premonitoria fue sugerida por la Agencia Infor- 
mativa Católica Argentina, el órgano de difusión del episcopado argen- 
tino, que de manera algo confusa intentó desmentir que un ave que se 
posó al lado de la chimenea cuyo humo anunciaba los resultados de la 
elección papal pudiera ser una paloma representando (encarnando?) al 
Espíritu Santo. Sin embargo, terminó brindando una explicación igual (o 
más) de portentosa. La nota, titulada “Larus Argentatus: ¿casualidad? 
¿Coincidencia?” señalaba que el ave que se había posado al lado de la 
chimenea no era una paloma, como se pensaba, sino una gaviota: 


Los más variados y a veces descabellados comentarios suscitó la presencia 


de un ave posada en la chimenea por la que saldría el humo, blanco o negro, 
que indicaría el resultado de la votación del Colegio Cardenalicio. Quienes no 
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saben distinguir las distintas especies de aves suponían que era una paloma 
y hacían alusión al Espíritu Santo que en esos momentos estaría inspirando 
la elección papal. [...] En realidad el ave aposentada en la chimenea de la fu- 
mata era una gaviota de la especie Larus argentatus. [...] argentatus hace 
referencia a su color blanco, color que en heráldica se llama plata (argentum), 
lo mismo que el nombre del país de donde proviene el nuevo papa: Argentina, 
[...] ¿Casualidad? ¿Coincidencia?, sin duda un detalle muy particular.3 


Otra señal sobrenatural relacionada con la elección del nuevo pontífice 
fue consignada por el Diario Popular, dirigido a los sectores homónimos, 
mostrando una foto de un cielo con una nube que podía parecer un ángel 
tocando una trompeta. Debajo de la foto, se afirmaba que: “Poco después 
de que Bergoglio fuera designado como nuevo pontífice, en el cielo del 
estado norteamericano de Florida apareció una imagen rosa, que algu- 
nos creen que se trató de una señal o un mensaje de Dios” (“Una nube 
“ángel' tras el nombramiento del Papa”, Diario Popular, 14/3/2013). 


La Santa Quiniela 


Sin embargo, el mejor ejemplo de las coincidencias que fueron presen- 
tadas como signos sobrenaturales de la elección de Bergoglio fueron las 
conexiones que se establecieron con los números que aparecieron en la 
quiniela ese día.* 

En la quiniela matutina del 13 de marzo de 2013, salió el número 8235. 
El valor premonitorio del mismo fue evidente sólo cuando, a las 19:05 de 
ese día, el cónclave cardenalicio eligió a Bergoglio como el nuevo papa. 
Varios medios resaltaron la coincidencia de que el 88235 fuera el número 
de carnet de afiliado a San Lorenzo, el club futbolístico de los amores de 
Francisco, que luego tomaría particular relevancia en la hagiografía po- 
pular del nuevo papa (La Vega, 2014). El diario Crónica tituló entonces: 
“No falla: Quiniela predijo elección de Bergoglio” (13/3/2013) y señaló 
que: “El número de socio del cardenal en San Lorenzo salió a la cabeza 
en la matutina. El 8235 resultó ganador y en el carnet del nuevo pontífice 


3 En: http://www.aica.org/5543-larus-argentatus-casualidad-coincidencia.html [consul- 
tada en 12/02/ 2017]. 


4 La quiniela es el juego de azar más popular de Argentina. Consiste en apuestas a sorteos 
de números que se realizan todos los días, en al menos tres oportunidades cada día, con 
una versión nacional y otras provinciales. En el folklore popular, cada número está relacio- 
nado con algún tema o figura con la que se puede soñar. 
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figura el 88235. Además, el 88 en la interpretación de los sueños es el 
papa. De no creer.”. 

El 14 de marzo, todos los diarios argentinos colocaron en su portada — 
como no podía ser menos-— la foto de Francisco, el nuevo papa argentino. 
Pero tanto Diario Popular como Crónica, los diarios dirigidos a sectores 
populares, resaltaron además, con un recuadro en tapa, otra portento- 
sa coincidencia numérica: en la quiniela habían salido, ahora, el 88 (El 
papa) y el 40 (El cura). El título de Diario Popular fue “Quiniela “santa” 
y señalaba que: 


La elección del cardenal argentino Jorge Bergoglio como nuevo Papa fue la 
noticia a nivel mundial y la diosa Fortuna se sumó a semejante acto: en las 
quinielas Nacional y Provincial nocturnas, salieron, respectivamente, el 40 
(El cura) y el 88 (El Papa). Sí, creer o reventar. Los dos números aparecieron 
ala cabeza para alegría de los miles de apostadores que jugaron a dichos am- 
bos. [...] Parece increíble pero es real (Diario Popular, 14/3/2013). 


En forma similar, el diario Crónica afirmaba: 


No fueron pocos los que dirán que Francisco arrancó su papado con un pe- 
queño milagro” ya que muchos van a ver engordar sus bolsillos con unos 
cuantos billetes [...] Increíble pero real: créase o no, la noche en que fue elegi- 
do el nuevo Papa, que encima es argentino, salió el 88. Y como una forma de 
adornar a ese número por demás jugado, aparecieron a la cabeza el 40 y el 03. 
Como para no creer en los milagros... (“Salieron en la quiniela el 40 [el cura] 
y el 88 [el Papa]”) (Crónica, 14/3/2013). 


Estas coincidencias numéricas que parecían reflejar un plan divino 
también fueron mencionadas en medios más prestigiosos. Clarín, el dia- 
rio de mayor circulación en el país, tomó nota de los números portento- 
sos y reseñó los hechos proféticos, incluyendo hasta la gaviota “papal” 
del día anterior: 


El número de socio de San Lorenzo de Jorge Bergoglio, designado papa esta 
tarde, salió en el sorteo matutino de la Nacional. ¿Coincidencia divina? En 
la tabla de los sueños, 35 es “El Pajarito”. La gaviota que ayer se posó en la 
chimenea vaticana podía haber tenido una pista. Pero, en realidad, el secreto 
de la fortuna estaba en el carné de socio de San Lorenzo de Jorge Bergoglio, 
el 88235, porque hoy, en la Quiniela Nacional matutina, salió el 8235. Quien 
haya visto el conjuro divino, y haya apostado 10 pesos, se llevó 35 mil. Amén. 
Además, los números de la lotería nocturna también tuvieron que ver con la 
noticia del día, que fue la designación de Bergoglio como máximo pontífice. 
En la Quiniela nacional salió el N* 40 a la cabeza, que en la interpretación 
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de los sueños significa el cura. Y en la provincia de Buenos Aires el número 
ganador fue el 88, que es el papa. Creer o reventar (“La quiniela de Dios”, 
Clarín, 14/3/2013). 


Las coincidencias continuaron unos meses después, en diciembre del 
mismo año, cuando varios diarios argentinos dieron la noticia de que, 
en el día del cumpleaños del papa, su edad salió en tres quinielas: las de 
Santa Fe, La Rioja y Mendoza —una “suerte bendita, para los creyentes 
que apuestan”, como señaló el Diario Popular (17/12/2013)-. 


La presidenta, los santos y las fechas 


La propia presidenta de la nación, Cristina Fernández de Kirchner, rea- 
lizó, en al menos dos oportunidades, asociaciones cosmológicas entre la 
elección papal, fechas de celebración de santos católicos, significados de 
números de la quiniela y acontecimientos o lugares importantes de su 
propia historia personal. Estas fueron transmitidas a todo el país a través 
de sus mensajes en Twitter, su página de Facebook, y recogidas y repro- 
ducidas por los principales diarios nacionales. 

La primera, cuando a través de una larga serie de tweets relató su pri- 
mer encuentro con Francisco en el Vaticano en marzo del 2013 y realizó 
una serie de asociaciones cosmológicas entre la elección del papa argen- 
tino, su preferencia por determinados santos católicos y determinados 
lugares relevantes de su propia vida. Transcribo nueve de la serie de 32 
tweets en los que Cristina relató su encuentro con el papa: 


(El papa) Me entrega una rosa blanca. “Es el símbolo de Santa Teresita, a la 
que siempre le rezo”, me cuenta (11:04am).* 

Es su santa preferida. Me recomienda una y otra vez que la conserve (11:08 am). 
Nos sentamos a la mesa y le digo: “Sabe que el día que lo eligieron en el santo- 
ral era Santa Cristina de Persia, la Sra de los Imposibles' (11:09 am). 

Se sorprende (Zas, ya veo que Clarín en un rato titula: CFK le dijo al Papa que 
fue elegido gracias a ella...) (11:10 am). 


Continúa luego relatando unos llamados que hace o recibe, a raíz de su 
encuentro con el papa, en el hotel: 


5 Cristina KirchnerCFKArgentina, tweet 21/3/2013. 
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Una mañana muy lluviosa y ventosa. Buen augurio. Ya saben que soy de las 
que creen en las señales (11:15 am). 

Llego al hotel y me avisan que llamó Lito. Que quién es Lito? El párroco de 
Calafate, mi cura preferido... (11:15 am). 

Lito dice q Santa Teresita del Niño Jesús, nombre de la santa de la rosa, es 
la patrona de Calafate y nombre de su parroquia. Por algo es cura (11:18 am). 
Creer o reventar. La llamo a Rocío y le digo si se dio cuenta que usé el collar 
que me había dado su mamá (11:20 am). 

Me dice que si, y me señala que almorzamos en Santa Marta, nombre de su 
mamá y lugar donde Chavez y Santos acordaron la paz con Néstor (11:21 am).* 


En casi un tercio de los tweets dedicados a su encuentro con Fran- 
cisco, la presidenta argentina enfatizó una serie de “coincidencias” que 
sugerían algún tipo de conexión sobrenatural entre su persona y la del 
pontífice argentino. Primero remarcando la coincidencia entre su nom- 
bre y el de la santa católica del día en que Francisco fue elegido —incluso 
señalando, jocosamente, que el entonces opositor diario Clarín criticaría 
la relación causal que ella pretende no estar realizando—. Otra coinciden- 
cia que señaló, quizás más significativa, es la de que la santa preferida 
del papa, cuyo símbolo le obsequió (la flor blanca), fuera también la pa- 
trona de Calafate, la ciudad donde Cristina tiene una casa de vacaciones 
y emprendimientos hoteleros. Una coincidencia que fue señalada por el 
cura de la parroquia, otorgándole así algo de autoridad eclesiástica. Lue- 
go fue el turno de su amiga, quien realizó otras asociaciones, algo vagas, 
pero significativas dentro de esta cadena de eventos y ligazones previas, 
entre el nombre de su mamá, el de la residencia donde se encontró con 
Francisco, y la localidad colombiana donde los entonces presidentes de 
Colombia y Venezuela reanudaron relaciones diplomáticas luego de un 
entredicho, bajo la tutela del entonces secretario de la UNASUR y expresi- 
dente argentino, Néstor Kirchner. 

El carácter inusual y sobre- o extra-natural de las asociaciones se pudo 
apreciar explícitamente en algunos de los tweets que hicieron referencia 
a “augurios”, “señales” y hasta incluyeron la re-manida frase “creer o re- 
ventar”, que siempre señala inequívocamente la existencia de conexiones 
cosmológicas que evidencian un mundo interconectado de maneras que 
la ciencia y la religión institucional no pueden explicar. 

La segunda asociación realizada por la presidenta argentina fue algo 
más corta, en ocasión de dirigirle una carta a Francisco el 29/6/2013, con 


6 Disponible: https://storify.com/lanacioncom/cristina-kirchner-relata-su-experiencia- 
con-franci. También, en forma de texto, en: <http://www.cfkargentina.com/de-regreso- 
de-roma/>. 


76 


Religiones en cuestión / Juan Cruz Esquivel - Verónica Giménez Béliveau (Coords.) 


motivo del “día del Pontífice”. Allí señaló, en otra serie de tweets, que tam- 
bién fueron reproducidos como una entrada en su página de Facebook: 


Mañana es 29 de junio. Si, ya sé, y qué? Nada, que es el día del Pontífice 
(10:46 pm).” 

En la Quiniela, el 29 es San Pedro. Qué coincidencia, no? Y en el santoral, es 
San Pedro y San Pablo (10:46 pm). 

Bueno, tampoco tiene nada que ver. Lo cierto es que, como corresponde, en- 
vié carta de salutación (10:47 pm). 


Nuevamente, aunque aquí de manera más elíptica, sugirió una serie 
de relaciones que enmascaró bajo el término “coincidencia” o, más con- 
fusamente aún, “nada que ver” —recordemos, en tweets de una presi- 
denta en ejercicio del poder, transmitidos por las redes sociales y luego 
también difundidos por los principales medios—. 


Profecías locales 


La elección del pontífice argentino también fue puesta en relación, por 
los medios, con el ejemplo por excelencia del profetismo argentino: Ben- 
jamín Solari Parravicini. Algunos diarios y websites sugirieron la posi- 
bilidad de que Parravicini, una interesante figura local, pintor, escultor 
y autor de cientos de “dibujos proféticos” se hubiera referido al papa ar- 
gentino en varios de ellos. Es nuevamente el Diario Popular (14/3/2013) 
que señala: 


En 1972 profetizó: ¡Nueva era llega! Mundo en disfraz. Mascarada peren- 
ne. La iglesia entregará su otorgamiento a la renunciación del Papado y el 
nuevo será joven de ideas [...] Aquí parece predecir que luego de la renuncia 
de un Papa (Benedicto XVI) sería elegido otro que renovará las ideas del ca- 
tolicismo. Bergoglio, jesuita y admirador de San Francisco de Asís, se ajusta 
a esa descripción [...] En otra visión de 1942 también profetiza que de “las 
playas' de nuestro país aparecerá el “pescador” que maneje la barca de Pedro. 
Dice: Caminante tu que observas, ve hacia a la playa de las arenas argenta- 
das, allí aguarda la paz. ¡Faro de Faros!” [...] Parravicini también habla de los 
dos Papas en sus predicciones. En 1972 escribió, debajo de una psicografía 
donde se ven dos Papas superpuestos: “PAPA NUEVO. QUE? a Divergencias. 
El NUEVO PAPA será luego de arduas luchas internas. Dos luces diferentes, 


7 Cristina KirchnerECFKArgentina, tweet 28/6/2013. 
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dos verdades, dos problemas. Avanzará el confucionismo y de ello surgirá lo 
inesperado [...] Solari Parravicini predijo un Papa de nuestro país”. 


Astrología y numerología 


Otras apropiaciones “populares” del papa incluyen la astrología y la nu- 
merología. Uno de los diarios más importantes del país y una revista (de 
la misma editorial) publicaron la “carta natal de Francisco”, donde se 
explican varias de las características del accionar del pontífice por medio 
de sus signos de la Luna, del Sol y del ascendente que le corresponden. 
Así, su ascetismo y su preferencia por los pobres y su apertura hacia el 
diálogo interreligioso se explicarían por su Luna en Acuario; su entusias- 
mo, dinamismo y predilección por los pastores que salen a la calle, por 
su Sol en Sagitario, y su permanencia dentro de la Iglesia, a la vez que sus 
deseos por reformarla, pueden entenderse por su ascendente en Cáncer. 

Las notas incluyen también un pronóstico del futuro sobre la base de 
sus cualidades astrológicas: 


Con sus energías acuarianas y sagitarianas, Francisco tiene la libertad para 
rediseñar aquello que está excesivamente estructurado. [....] Desde su Luna 
en Acuario sabe que este gran cambio no puede ser hecho en la soledad de su 
persona, con su Sol en Sagitario se sabe herramienta de un propósito supe- 
rior”, le sobran los motivos para pedir que se rece por él. El Salvador “del fin 
del mundo”, Francisco, tiene las agallas del fuego sagitariano para liderar la 
labor de sanear la institución eclesiástica tan devaluada (“La carta natal de 
Francisco”, Clarín, 22/7/2013). 


En otra interpretación quizás aún más esotérica, por las redes circuló 
un meme que resumía las curiosidades “numerológicas” de la elección y 
la nacionalidad del papa: “Numerología papal: papa argentino tiene 13 
letras; papa francisco tiene 13 letras; fue elegido un día 13 del año 2013; 
13/03/13... 1+3+0+3+2+0+1+3; sólo faltaría que el papa tenga 13 años; 
pero el papa tiene 76 años... 7+6 = 13”. 

La elección del papa argentino y de manera general su figura se ubican 
dentro de un entramado de relaciones y eventos muy disímiles que ex- 
ceden un marco de interpretación científico o aun “católico”: elementos 
de la naturaleza, números de la quiniela, profecías locales, coincidencias 
numerológicas, carnets de clubs de fútbol o la posición de los astros. Las 
vinculaciones que entre ellos se establecen evidencian una visión cosmo- 
lógica del mundo que expresa un orden (sobre)natural, en el cual existen 
conexiones entre seres y eventos que no son reconocidas por la ciencia 
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o la Iglesia. En suma, una visión encantada del mundo que no es la pro- 
puesta por las dos principales instituciones sociales encargadas de legi- 
timarla. 


¿Otra devoción popular? 


Otras modalidades de apropiación que trasuntan marcos interpretativos 
cosmológicos son las que muestran al papa en un pie de igualdad con 
las vírgenes y los santos, como un integrante más del panteón de seres 
sobrenaturales a los cuales los porteños les rinden devoción, con (¿casi?) 
las mismas funciones protectoras y milagrosas. 

Ejemplos de ello se pueden ver en varios de los taxis que circulan por 
la ciudad, cuando los choferes ubican las estampitas de Francisco entre- 
mezcladas con las de sus santos protectores favoritos. También en las 
santerías porteñas, en las cuales se pueden observar sus imágenes (en fo- 
tografías o en yeso) al lado de los santos más populares localmente, como 
San Expedito, la Virgen de Luján o San Jorge; o de otros más distantes de 
la cosmovisión católica, como el Gauchito Gil, o el maneki neko —“gato 
que saluda”, omnipresente en negocios de la ciudad—. Sus fotos también 
se pueden ver sobre otros soportes materiales, como los discos dorados 
que traen santos populares en un formato propio del feng shui chino, o 
cubriendo las espigas de trigo en la fiesta de San Cayetano. O, de manera 
ya menos ortodoxamente “católica”, sus fotos adornan o recubren distin- 
tos tipos de velas (de diferente formato, en vasos pequeños, en vasos de 
7 días, o impresas en el paquete de velas largas comunes), en las cuales 
el “recen por mí” papal parece reemplazarse por un “récenme a mí” más 
propio de claves interpretativas populares. 

Otro uso similar se puede apreciar entre los devotos del Gauchito 
Gil, algunos de los cuales comenzaron una campaña, con grados muy 
diversos de organización, para “Que Francisco interceda por la beatifi- 
cación del Gauchito Gil”. En al menos un caso de una imagen itinerante 
del Gauchito, en la zona sur de la ciudad, a los numerosos aditamentos 
que adornan su imagen (cadenas, medallas, cintas, billetes) se le agre- 
gó una estampita del papa Francisco. Francisco aparece así incluido, de 
múltiples maneras, en las numerosas prácticas de sacralización (Martín, 
2009) que forman parte de la vida cotidiana de los porteños. 

El “carisma de función” que transformó a un conocido pero poco po- 
pular obispo argentino en un ícono global fue particularmente intenso 
y lo ubicó dentro de un marco interpretativo cosmológico, junto a otros 
seres y eventos sobrenaturales —o, mejor, espiritualmente potentes, ya 
que la distinción natural-sobrenatural no es válida dentro de las pers- 
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pectivas cosmológicas—. La intensidad de este carisma proviene de la 
posición de Francisco en el escalón más alto de la institución religiosa, 
pero localmente, se potencia por la manera en que la cultura argentina (y 
porteña en particular) procesa y rinde culto a seres extraordinarios como 
una manera de construir identificaciones nacionales positivas (Gardel, 
Maradona, Messi, Evita, etc., como señala Carozzi, 2003). 

Sería tentador encuadrar analíticamente algunos de los fenómenos 
aquí analizados dentro de la idea de “religiosidad popular”. Sin embargo, 
tal como está formulado actualmente el concepto —como dije, desde pers- 
pectivas excesivamente tradicionalizantes, y muy atado a dimensiones 
de clase y/o dependencia/oposición de lo institucional—, no llega a dar 
cuenta ni de esta diversidad, ni de su dinámica. Por otro lado, dentro de 
la “división actual del trabajo conceptual” en sociología de la religión, el 
concepto dejaría afuera varios de los fenómenos sociales que aquí vemos 
entrelazados en la conversación social sobre el papa Francisco —ya que 
serían analizados por separado no como religiosos, sino como esotéricos, 
supersticiosos, culturales o, como veremos a continuación, Nueva Era—. 


Apropiaciones desde marcos interpretativos 
autonómicos 


También hay otras apropiaciones de la figura del papa, ahora más cen- 
tradas en su discurso —o, más adecuadamente, en lo que se toma por 
ser su discurso—, que revelan marcos interpretativos autonómicos, afi- 
nes a lo que algunos consideran la “espiritualidad” contemporánea. Si 
los ejemplos de las apropiaciones cosmológicas de la primera parte de 
este trabajo eran mayormente locales, los que pondré a continuación tie- 
nen, por el contrario, una circulación internacional —al menos por buena 
parte del mundo hispanoparlante—. Estas apropiaciones suceden princi- 
palmente a través de Internet y las redes sociales, donde se reproducen 
de manera más extensa o más abreviada párrafos o frases atribuidas al 
nuevo papa. También circulan en forma de memes por las redes sociales, 
con una foto de Francisco, y con algún tipo de “firma” certificando que 
sería de su autoría. 

Pretenden ser citas textuales de sus mensajes, pero transmiten ideas 
más afines a la “espiritualidad” contemporánea, relativizando algunas 
de las creencias religiosas católicas —principalmente las que chocan con 
una concepción “moderna” y científica de la realidad—, poniéndolas en 
un pie de igualdad con otras visiones religiosas, enfatizando el carácter 
innecesario o superfluo de las instituciones religiosas y abogando por la 
relevancia de maneras menos institucionalizadas y formales de practicar 
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la religión. Se pueden incluir dentro del género hoax, poniendo en boca 
de Francisco frases que no son suyas, pero que resultan creíbles dentro 
de una visión del papa como un innovador o reformador de la Iglesia 
católica, y que por ello muchos desearían estuviera más a tono con presu- 
posiciones individualistas y relativistas de la espiritualidad “moderna”. 


Hoax 1: “El infierno no existe” 


Probablemente el primer hoax, el más difundido y el único cuyo origen es 
claramente identificable, apareció en diciembre del 2013, en el sitio satírico 
Diversity Chronicle. Según la nota, finalizado un (supuesto) “Tercer Conci- 
lio Vaticano”, Francisco habría realizado las siguientes declaraciones: 


'A través de la humildad, la introspección y la contemplación orante hemos 
adquirido una nueva comprensión de ciertos dogmas. La Iglesia ya no cree 
en un infierno literal, donde la gente sufre. Esta doctrina es incompatible con 
el amor infinito de Dios. Dios no es un juez, sino un amigo y un amante de la 
humanidad. Dios busca no para condenar sino para abrazar. Al igual que la 
fábula de Adán y Eva, vemos el infierno como un recurso literario. El infierno 
no es más que una metáfora del alma aislada, que al igual que todas las al- 
mas, en última instancia, están unidos en amor con Dios. 


Todas las religiones son verdaderas, porque son verdad en los corazones de 
todos aquellos que creen en ellas. [...] En el pasado, la Iglesia ha sido muy dura 
con los que consideró inmorales o pecaminosos. Hoy en día, ya no hay juicio. 
Como un padre amoroso, nunca condenemos a nuestros hijos. ¡Nuestra Igle- 
sia es lo suficientemente grande como para heterosexuales y homosexuales, 
para los pro-vida y los pro-elección! Para los conservadores y los liberales, 
incluso los comunistas son bienvenidos y se nos han unido. Todos amamos y 
adoramos al mismo Dios”, dijo el Papa. (En “Pope Francis condemns racism 
and declares that “all religions are true' at historic Third Vatican Council”) * 


Estas afirmaciones fueron republicadas, en forma total o parcial, en 
innumerables oportunidades y en distintos idiomas en blogs, sitios de 
Internet y hasta en algunos diarios. Las frases más impactantes, como las 


8 Disponible en forma completa en: https://diversitychronicle.wordpress.com/2013/ 
12/05/pope-francis-condemns-racism-and-declares-that-all-religions-are-true-at-histo- 
ric-third-vatican-council/ [consultada el 12/2/2017]. El propio site señala, en una de sus 
páginas, que su contenido es “mayormente satírico”, en: .https://diversitychronicle.word- 
press.com/disclaimer/. [consultada el 12/2/2017]. 


81 


Mesa Redonda. El papa Francisco: entre la religión y la cultura. 


de que “no existe el infierno”, o que “Adán y Eva son una fábula”, o que 
“todas las religiones son verdaderas”, se convirtieron en memes y fueron 
reproducidas, a lo largo de los meses y aun de los años, en las redes so- 
ciales. Fueron desmentidas explícitamente por el Vaticano —lo que, como 
podría esperarse, no parece haber dañado su credibilidad.” 


Hoax 2: “Uno puede ser espiritual pero no religioso” 


Otro conjunto de frases —ya sin un origen claramente identificable— que 
también se popularizaron rápidamente en la web y las redes sociales mues- 
tra aún más claramente el supuesto apoyo de Francisco a una visión des- 
institucionalizada de la religión, muy a tono con la creciente preferencia 
social por la espiritualidad individual en contra de la religión “dogmática” 
e institucional: “No es necesario creer en Dios para ser una buena persona. 
En cierta forma, la idea tradicional de Dios no está actualizada. Uno puede 
ser espiritual pero no religioso. No es necesario ir a la Iglesia y dar dinero. 
Para muchos, la naturaleza puede ser una Iglesia. Algunas de las mejores 
personas en la historia no creían en Dios, mientras que muchos de los peo- 
res actos se hicieron en su nombre” (Papa Francisco). 

El esfuerzo que deben realizar algunos sites católicos para desmentir 
estas afirmaciones, examinando críticamente el contenido teológico de 
cada frase y chequeando su posible origen en alguno de los discursos 
formales o informales de Francisco, muestra su verosimilitud.” Princi- 
palmente, porque parecen resonar con presuposiciones o deseos (pos) 
modernos sobre la religión: la posibilidad de una ética y de una creencia 
sin compromisos institucionales de ningún tipo. Resuenan también con 
los deseos de los individuos de un papa renovador de acuerdo a sus pro- 
pias aspiraciones secularizadas y no de un “renovador” enmarcado den- 
tro de la lógica eclesial —con las necesarias limitaciones que esto conlleva 
(Semán, 2017)-. Es necesario reconocer, además, que ciertas afirmacio- 
nes van en la línea de algunos de los planteamientos más innovadores de 
Francisco, aun cuando estén altamente exageradas. Por ejemplo, la frase 
“la naturaleza puede ser una iglesia” podría no resultar tan inverosímil si 
consideramos que la segunda encíclica de Francisco efectivamente tenía 
un contenido ecológico notable (Parker, 2017). 


9 En: https: //infovaticana.com/2015/03/09/el-infierno-no-existe-el-nuevo-hoax-del-pa- 
pa-que-circula-por-las-redes-sociales/ [consultada en 12/02/ 2017]. 


10 http://analiticahoy.blogspot.com.ar/2015/02/un-texto-que-no-pertenece-al-papa.html. 
[consultada el 13/2/2017]. 
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Hoax 3: “Necesitamos santos sin sotanas” 


Un tercer hoax, de los varios posibles que podríamos considerar," tam- 
bién muestra claramente el deseo por la adecuación de la Iglesia, o en 
este caso de sus ministros, a una sociedad “moderna”: sacerdotes que 
amen su religión pero se sientan cómodos en “el mundo” de Coca-Colas, 
ipods, Internet, jeans, etc.'? El énfasis de Francisco por los pastores con 
olor a oveja, que salgan de las iglesias a estar con su rebaño, así como su 
preocupación por los pobres y las injusticias sociales, también podrían 
brindar algún tipo de verosimilitud al siguiente párrafo: 


El Papa Francisco ha dicho: Necesitamos santos sin velo, sin sotana. Necesi- 
tamos santos de jeans y zapatillas. 

Necesitamos santos comprometidos con los pobres y los necesarios cambios 
sociales. 

Necesitamos santos que tomen Coca-Cola y coman hot-dogs, que sean inter- 
nautas, que escuchen i-pod. 

Necesitamos santos a los que les guste el cine, el teatro, la música, la danza 
y el deporte. 

Necesitamos santos que amen la Eucaristía y que no tengan vergúenza de 
tomar una cerveza o comer pizza el fin de semana con los amigos. 
Necesitamos santos sociales, abiertos, normales, amigos, alegres, compañeros. 
¡¡Eso tenemos que ser nosotros!! 


Conclusión 


En su propuesta de una “sociología de los pontificados”, la socióloga ita- 
liana Cecilia Costa afirma el valor del carisma papal como un atractivo 
para que los creyentes establezcan relaciones e identificaciones con el 
pontífice, que ayuden a sostener una identidad “católica” y que no nece- 
sariamente pasen íntegramente por la(s) Iglesia(s). Como señala la auto- 
ra: “la acción de los Pontífices, en efecto, parecería transmitir un modo 
menos filtrado institucionalmente de adhesión a la creencia —no por pre- 


11 Ver, por ejemplo, las diez “frases que Francisco nunca dijo y que aún circulan en las 
redes” en: http://es.churchpop.com/2016/02/14/5-frases-que-el-papa-nunca-dijo-y-aun- 
circulan-en-las-redes-i/ (parte 1) y http://es.churchpop.com/2016/02/23/5-frases-que- 
el-papa-nunca-dijo-y-aun-circulan-en-las-redes-ii/ (parte 2) [consultadas el 13/2/2017]. 


12 También desmentida por el Vaticano, en https: //infovaticana.com/2014/11/27/prolife- 
ran-los-hoax-sobre-el-papa-francisco/ [consultada el 12/2/2017]. 
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sión sino por atracción— y por eso mismo, casi en línea con los aspectos 
de la piedad popular” (Costa, 2017: 281). 

Sin embargo, al igual que ésta (la “piedad popular”), la escasa media- 
ción de agentes religiosos institucionales ayuda o posibilita una serie de 
lecturas y apropiaciones heterodoxas de la figura y del mensaje papal. La 
popularidad de Francisco podría, entonces, revitalizar las identificacio- 
nes “católicas” pero a la vez alimentar la circulación de lecturas hetero- 
doxas del mensaje católico —cuando no directamente contrarias al mis- 
mo-—, ya sea de maneras más afines a la “espiritualidad contemporánea” 
O ligadas a visiones cosmológicas encantadas. 

A la vez, y como argumenté en otro trabajo (Frigerio, 2016), tampoco 
hay que sobredimensionar la “individualidad” de las creencias religiosas 
extra-institucionales, ya que también están insertadas (embedded) en 
distintos contextos sociales: como mínimo, las redes sociales y los gru- 
pos lábiles (conferencias, talleres, seminarios, grupos de oración, grupos 
de lectura, etc.) de duración efímera pero de relevancia cada vez más 
comprobada. También es necesario tomar en cuenta, como los numero- 
sos ejemplos analizados en este trabajo muestran, el contenido religioso 
que se produce y circula en los medios de comunicación, en la industria 
cultural y en Internet. 

El concepto de “conversación social” de Besecke permite visualizar es- 
tas apropiaciones de la figura y del discurso del papa en estas distintas 
arenas sociales (Hilgartner y Bosk, 1988), mostrando la amplitud de con- 
textos sociales existentes entre el institucional-religioso y la mera “indi- 
vidualidad” —frecuentemente desatendidos por su carácter secular y la 
definición muy restringida de lo que sería “religioso” y dónde se produci- 
ría—. El concepto permite también visualizar los marcos interpretativos 
cosmológicos que siguen vigentes y dinámicos en nuestra sociedad, y que 
no suelen ser integralmente comprendidos por las visiones estrechas que 
tenemos de la “religiosidad popular”, excesivamente focalizadas en de- 
vociones populares, ni tampoco cabalmente comprendidos desde otros 
recortes arbitrarios y reificados que realizamos en la sociología de la reli- 
gión, como “esoterismo”, “sanación”, etcétera. 

Algunas de las apropiaciones cosmológicas aquí analizadas tuvieron 
un recorte temporal más marcado —las referidas a la elección papal, por 
ejemplo—, pero esto no implica que otras similares y más novedosas se 
puedan estar realizando. La imagen del papa, por otro lado, continúa 
siendo visible junto a las de santos, santas y vírgenes varias, en distintos 
lugares de la ciudad: adornando/protegiendo taxis, vendida en santerías 
como estampita, poster, calendario, imagen de yeso o velas e integrando 
altares caseros de todo tipo. 

Las apropiaciones desde marcos interpretativos autonómicos son pro- 
bablemente las que más dinamismo mostrarán en años subsiguientes, 
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debido a su afinidad con, o que fueron generadas desde, visiones de la 
“espiritualidad” contemporánea. Su circulación irrestricta por Internet, 
principalmente por las redes sociales —reproducidas en forma completa 
o más parcial como memes-— garantiza su vigencia y su transmisión con- 
tinuas. Son interpretaciones afines a lo que Semán y Viotti (2015: 88) 
han denominado la “nueva era de la nueva era”, propias de este nuevo 
siglo en el que los marcos interpretativos de la (vieja) Nueva Era se ex- 
panden hacia un espacio social más amplio, fuera del control de las redes 
e instituciones que les dieron origen (Carozzi, 2000), alcanzando a un 
público mayor y más heterogéneo y vinculándose más a los motivos “del 
mercado, el consumo y el placer”. 

La circulación global de estos hoaxes muestra también su verosimilitud 
y su grado de aceptación. La primera está dada por la actitud (levemente) 
innovadora y transgresora de Francisco, así como por su preocupación por 
los más pobres y por una evangelización que salga de las iglesias y conten- 
ga a los sufrientes. Los mensajes entusiastas de aprobación que siguen a 
los memes evidencian que muchos lectores desearían que las frases fueran 
ciertas, evidenciando el aprecio por una ética y una creencia sin compro- 
misos institucionales de ningún tipo y los deseos de los individuos por un 
papa “renovador” de acuerdo con sus propias aspiraciones secularizadas 
y no uno enmarcado dentro de la lógica eclesial que parece irremediable- 
mente retrasada respecto de la sociedad contemporánea. 
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Papa Francisco: 
desafíos epistemológicos desde la 
modernidad latinoamericana 


Fortunato Mallimaci 
UBA-CEIL-CONICET 


Introducción 


Cuatro años de un papa argentino... impensable y poco probable según 
lo que uno podía y creía analizar y conocer del catolicismo y la sociedad 
desde Argentina. 

Esto hace más complejo y desafiante lo que uno escribe y describe 
pues el conocimiento previo de Bergoglio que uno ha construido entu- 
siasma, desanima, dificulta o potencia el análisis del momento actual. Lo 
que hace o deje de hacer, lo que diga, escriba o silencie, es leído ahora 
en Argentina también en clave local por los diversos grupos de poder 
mediáticos, políticos, religiosos y económicos donde los investigadores 
somos uno más de los interpretadores de su presencia y pasado. No sólo 
la institución ha perdido el monopolio de la explicación de lo que ella 
misma realiza sino que ya no hay actor global que pueda imponer una 
definición legítima del papel social y religioso de su accionar. 

El papado es (¿ahora? ¿Dejó de serlo en algún momento? ¿Cómo ha 
ido transformándose?) un actor relevante en la globalización liberal ca- 
pitalista que viene eliminando competidores por derecha y por izquierda, 
por arriba y por abajo, en los centros y en las periferias. Si perdemos 
de vista el actual contexto de dominación de esa hegemonía capitalista 
que busca imponerse no sólo por coerciones sino también por consensos, 
anunciando y predicando que “ella” es el único y verdadero camino ma- 
terial, simbólico y espiritual,' será muy difícil comprender e interpretar 


1 Recomendamos, una vez más, leer a Walter Benjamin, El capitalismo como religión en 
alguna de sus múltiples traducciones. Recomiendo la realizada por Foffani y Ennis del IdI- 
HCS de la UNLP-CONICET, 2012. 
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el accionar de los diversos actores globales en pugna por el sentido de lo 
que hoy se vive, recuerda y se espera. La efervescencia mediática que ha 
producido y produce su papado nos vuelve a interrogar sobre el poder 
de esos medios y los alcances (y límites) estructurales de esa presencia 
católica a nivel nacional y universal. 

La tensión entre su historia como Bergoglio y su accionar como Fran- 
cisco repercute no sólo en la Argentina sino en ciertas acciones que Fran- 
cisco y el papado realizan con su aprobación —entrevistas, libros, pelícu- 
las, series televisivas— para homogeneizar (como sucede históricamente 
con los “grandes personajes” ) un solo —y a veces oficial— relato de ese 
pasado.? La gran ambigúedad de su accionar en la Argentina, en especial 
cuando era superior de la orden de los jesuitas y sus acciones, complici- 
dades y silencios durante el terrorismo de Estado y los crímenes de lesa 
humanidad, no son temas menores para quien cree que esos años son de 
divisoria de aguas para comprender no sólo a la Argentina sino también 
al conjunto de la sociedad y el catolicismo latinoamericano entre las reu- 
niones del CELAM en Medellín (1968) y Aparecida (2007), o sea, entre las 
dictaduras de la época y el actual momento democrático. 

Quizás al resto del planeta le interesa lo que hace, lo que silencia, lo 
que comunica, sus gestos y prédicas desde que es ungido como papa 
(¿igual que con Juan XXITI, Paulo VI, Juan Pablo I, Juan Pablo II y Be- 
nedicto XVI? ¿Cuánto sabemos o interesa o condiciona para el análisis 
del papa conocer la vida de Roncalli, Montini, Luciani, Woytila o Ratzin- 
ger antes de ser electos? Los pasados personales de los grandes líderes 
en instituciones complejas estales, publicas y privadas, ¿cuánto y cómo 
condicionan sus futuros y están presentes en los análisis de las ciencias 
sociales?), donde resaltan su preocupación social, las críticas a la mo- 
dernidad liberal con sus guerras y la creación de miserias múltiples, su 
humildad y ascetismo. Al mismo tiempo abre nuevas posibilidades de 
accionar al interior de la institución para aquellos catolicismos que cir- 
culan en esa dinámica de lo social o para los que están movilizados afuera 
sin pertenencia alguna, de aprovechar su liderazgo político y religioso 
mundial para criticar la actual globalización liberal e individualista. 

El vínculo entre la política y lo religioso no es nada nuevo en la historia 
del papado. El reafirmar la doctrina o enseñanza social de la Iglesia es 
una constante entre los papas de los siglos XIX, XX y XXI, claro que con 


2 Un libro ambiguo, polémico, apologético y con errores no sólo de interpretación sino 
sobre los hechos en la vida de Jorge Bergoglio es: Austen Ivereigh, The great reformer: 
Francis and the making of a radical Pope, Picador, New York, 2014. 
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distintas afinidades y distintos acentos según contextos y coyunturas, y 
así dialogar con “los signos de los tiempos”.* 

El momento actual muestra una doble dinámica: por un lado, la socie- 
dad capitalista globalizada vive una profunda crisis estatal, económica, 
social y simbólica dado la hegemonía del capital financiero y la búsqueda 
de nuevas ganancias a partir de destruir los estados de bienestar: y, por 
otro, la institución católica debe recomponer su credibilidad luego de la 
renuncia del antiguo papa y escándalos financieros, sexuales y de abusos 
de poder que la corroen por dentro desde su sede central en Roma hasta 
cada iglesia nacional, También están las crisis de pertenencia, sentido e 
identidad en sus especialistas a tiempo completo (en especial religiosas, 
religiosos, sacerdotes y agentes pastorales) desde que clausuró abrup- 
tamente los intentos de cambio comenzados en los años 60 del siglo 
pasado con el Concilio Vaticano II por numerosos catolicismos a nivel 
mundial ante lo que se consideró desde el máximo poder romano como 
una “amenaza” y un “exceso” que destruían a la institución en sus funda- 
mentos centrales. 

Francisco ha indicado que viene del fin del mundo. La Argentina es 
ese país. Otros lo han llamado también el extremo occidente por su cul- 
tura y demografía. ¿Cómo se vive allí desde el punto de vista socioreli- 
gioso? ¿Cómo viven los argentinos el mundo católico? La secularización 
argentina se expresa en la recomposición y pluralidad de las creencias 
y en la impregnación católica en la cultura y en la eficacia simbólica a 
largo plazo de una identidad nacional vinculada a lo católico en continua 
reconstrucción donde prima “creer por su propia cuenta”. La Iglesia ca- 
tólica en Argentina es más respetada como institución social en el Estado 
y el mundo político que como dispensadora de bienes de salvación en la 
sociedad civil. 

Dado que la modernidad latinoamericana se construyó con un fuer- 
te entramado entre los universos simbólicos políticos y religiosos —en 
especial católicos— el impacto que un especialista católico llegue a un 
puesto de poder “universal” lo convierte en un significativo actor políti- 


3 Una lectura que muestra continuidades y rupturas en ese pensamiento social en el lar- 
go plazo: Bertrand Dubreil s.j. (dir), La pensée sociale du pape Francois, Paris, Éditions 
jésuites, 2016. Es interesante en este libro cómo se busca mostrar que hay una continui- 
dad entre lo que hizo el cardenal Bergoglio en Buenos Aires y el accionar de Francisco sin 
presentar estudios ni investigaciones sistemáticas que lo demuestren. Dos o tres hechos 
realizados en Argentina sirven para afirmar que “el nuevo obispo de Roma continua el 
estilo pastoral del cardenal de Buenos Aires”. O, lo que es mucho más grave, creer y pre- 
guntarse si la “teología de la liberación encuentra al fin con Francisco su plena expresión 
magisterial”. ¿Cómo dialogar entre autores cuando las diferencias epistemológicas son casi 
infranqueables pues unas producen conocimientos a partir de supuestos y creencias y otras 
a partir de procesos históricos? 
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co-religioso en la región. No se trata de oportunismo o de un mero acto 
de razón instrumental (vínculos entre jefes de estados latinoamericanos 
con el jefe de Estado del Vaticano) sino que actúa sobre las creencias y 
representaciones políticas cristianas de la gran mayoría de los partidos 
políticos y grupos de dirigentes que gobiernan los estados-nación en la 
región y que creen legítimamente en su poder simbólico y carismático. 
Son las creencias y subjetividades de compartir imaginarios y universos 
simbólicos las que los llevan a estar juntos en la supuesta “construcción 
del bien común” y de la “Patria Grande” , concepto de tradición católica 
y tomista si lo hay, el primero, y de tradición socioreligiosa latinoameri- 
cana, el segundo. Sus viajes por América Latina y el Caribe, y en especial 
sus visitas a Cuba, han confirmado estas intuiciones escritas al asumir su 
mandato. 


Carismas, tiempos y pasado 


Recordemos lo que la sociología comprensiva ha trabajado desde hace 
décadas sobre la importancia del poder del carisma en relación con el 
poder familiar y burocrático, y ha tenido como fundamento la historia 
del judeo-cristianismo. 

Ella nos recuerda también que el carisma modifica la subjetividad de 
la persona que ejerce el cargo, sintiéndose un elegido a cumplir una nue- 
va misión (Weber, 1992 [1983]: 172-173). En el caso papal, la tradición 
cristiana lo llama “gracia papal”. En el caso argentino se ha hecho po- 
pular recordar el rostro apesadumbrado del cardenal Bergoglio durante 
su mandato en Buenos Aires y la “cara de contento y la irradiación de 
alegría” que manifiesta desde el primer día de su nuevo mandato. 

Transforma también a los creyentes que creen —y al creer actúan y 
esperan— que pueden (porque así lo desean) sumarse a esa misión ca- 
rismática (vivida como gracia)* y cambiar lo que se vive en la institución 
eclesial (sea cual sea el cambio) según sus propios intereses. 

Y si ese papa es argentino, estos componentes de cambio, de ejercer 
una actividad carismática extraordinaria, única y especial, tienen en el 
conjunto de la población —católicos y no católicos— un efecto único y has- 


4 “Dominación de carácter carismático: descansa en la entrega extracotidiana a la santi- 
dad, al heroísmo o a la ejemplaridad de una persona... en el caso de la autoridad carismá- 
tica se obedece al caudillo carismáticamente calificado por razones de confianza personal 
en la revelación, heroicidad o ejemplaridad, dentro del circulo en que la fe en su carisma 
tiene validez”. Y agrega: “el concepto de “carisma” (gracia) se ha tomado de la terminología 
del cristianismo primitivo”. 
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ta hoy no conocido en nuestro país. Las interpretaciones dominantes que 
manifiestan que “por primera vez” se produce tal o cual acontecimiento 
o gesto o que hay ya “un crecimiento de los fieles en el catolicismo argen- 
tino” o a nivel mundial, no son sólo ignorancia o falta de conocimientos 
sino, y especialmente, deseos de estar viviendo y realizando —gracias a 
un argentino— un hecho nuevo y único en la historia universal. 

El “sueño del papa propio” que hoy recorre la sociedad argentina re- 
produce la del “obispo propio” y la del “coronel propio” de décadas ante- 
riores —fruto de la mutua “catolicización” y militarización de la sociedad 
y el Estado— aunque ahora con validez y repercusión universal (Mallima- 
ci, 2015) En la Argentina, la propaganda callejera y televisiva muestra, 
por ejemplo, al papa Francisco con la gran mayoría de los líderes de los 
partidos políticos. La foto, la carta, la mención al papa, el llamado tele- 
fónico cotidiano a numerosas personas y el usar sus frases forma parte 
del repertorio partidario. Lo mismo podemos decir del poder mediático, 
económico, deportivo, judicial y sindical.s 

Eso sí, cada uno tiene su propia lectura y es tarea del investigador pre- 
sentarlas e interpretarlas. Hay tantos “papas” como intereses de clase, 
género, políticos, de derechos, de sociabilidad y religiosos están presen- 
tes en el Estado y la sociedad argentina, donde la lectura e interpreta- 
ción eclesiástica —lo decimos y reafirmamos-— es solamente una más en 
el mercado de las visiones del mundo. 

También debemos ser más cautos y humildes a la hora de “acercar- 
nos” y reflexionar sobre el accionar en ese espacio global papa, papado y 
Estado del vaticano (Mallimaci, 2008)*. No son lo mismo, tienen lógicas 
distintas y permiten a una misma persona aparecer como jefe de Estado 
y como líder de un grupo religioso. Es un hecho excepcional que desafía 
nuestras categorías y conceptos. ¿Bergoglio es Francisco; Francisco no 


5 No es sólo un problema político. Las múltiples actividades que están realizando, por 
ejemplo, los grandes grupos mediáticos concentrados como Clarín y La Nación, vendiendo 
todo tipo de mercaderías y símbolos religiosos de consumo masivo, es un mínimo ejemplo. 
Esa “utilización religiosa” extraordinaria de los primeros meses no sólo se reduce ahora por 
la rutinización sino también por las diferentes posturas ideológicas con respecto al accio- 
nar de Francisco. Por ejemplo se hicieron públicas esas críticas cuando el papa Francisco 
envió un rosario a la primera presa política del actual gobierno, Milagro Sala, a principios 
de 2016, mostrando así su solidaridad con la mujer, indígena y dirigente de movimientos 
sociales. Los medios hegemónicos acusaron en ese momento al papa de “hacer política”, 
mostrando otro clásico de la vida latinoamericana: si estás conmigo es “natural”, si estás 
contra mí es “político”. 


6 El presente artículo debe leerse como continuidad a esas reflexiones fruto del trabajo co- 
lectivo en el grupo de trabajo Política y Religión de CLACSO. Las grandes líneas, memorias, 
concepciones y los desafíos al papa y el papado allí investigados continúan hoy, con otras 
formas, por Francisco. 
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es Bergoglio? es una pregunta que puede inquietar mucho a periodistas, 
académicos y analistas locales, y que no necesariamente perturba al res- 
to del planeta. ¿Bergoglio se transforma en Francisco donde el carisma 
de “la misión” y la subjetividad que lo internaliza prima (o suprime) so- 
bre sus intereses particulares y su historia pasada? La nominación como 
Bergoglio o Francisco no es gratuita como nos lo han enseñado aquellos 
que analizan los discursos. Las hibridaciones realmente existentes las 
sabremos en el tiempo, en un tiempo que no es el académico, ni el de la 
prensa cotidiana ni el de los “militantes”, sino el que vive hoy la institu- 
ción católica en su vínculo con la sociedad y con ella misma.” Se puede 
afirmar que, al menos en estos tres años, su nueva actitud corporal ergui- 
da y risueña (frente a la conocida actitud abatida, mortificada y con “una 
cara de velorio bárbara”? en Buenos Aires) muestra el largo deseo soñado 
de llegar al poder más alto en la institución católica y gozarlo al máximo. 

Es importante considerar las estructuras simbólicas en una institu- 
ción como es la Iglesia católica, con siglos de historias, y las estructuras 
del Estado del Vaticano con sus organizaciones, embajadas, bancos y re- 


7 Hay un tiempo vaticano que expresa, por la imposibilidad de continuarlo, el fin de una 
forma de poder coercitivo de casi cuarenta años, marcado por la violencia simbólica de im- 
poner y concentrar el monopolio papal y romano contra las oposiciones internas anulando 
o haciendo desaparecer las disidencias. La renuncia de Ratzinger es la expresión de ese 
fracaso. Lo que ayer se ocultaba hoy se muestra como necesidad de cambio. Las acusacio- 
nes de “cuervos, víboras, mafias y tránsfugas” entre los altos funcionarios del papado son 
una muestra de esa posibilidad que tienen las organizaciones de “tipo iglesia” de regular 
el tiempo del largo plazo (Troelstch, 1912-1931) y hacer de la crisis una nueva oportunidad 
difusa que por efecto de creencia en el nuevo carisma papal se torna posible para aquellos 
que habían dejado, abandonando o se habían cansado de la espera y para los que recién 
se integran o continúan. Se diferencia así de las organizaciones tipo secta y místico que 
tienen tiempos más acotados e intensos. Francisco y su papado necesitan mostrar que son 
una nueva gestión que puede —debe— acrecentar ese carisma papal disminuido los últimos 
años, cargándolo con más gestos de “misericordia” y “austeridad” y con menos “condenas” 
y suntuosidades. Quiere poner fin a esa violencia que estigmatizaba a los críticos al papado 
y a sus políticas, sumando de un lado y de otro, y ampliando el horizonte de sentido de la 
institución eclesial. 


8 El sucesor en el arzobispado de Buenos Aires, el obispo Mario Poli, lo reconoce públi- 
camente en septiembre de 2013. Ver su comentario en: http://www.clarin.com/mundo/ 
Papa-feliz-cambio-caravelorio_o_986901343.html. (consultado el 12/5/17) 


9 Las imágenes y las fotos sonrientes son algo que lo caracteriza y que se difunde en la ac- 
tual sociedad mediática. La cara adusta y seria la volvió a mostrar por primera vez cuando 
recibió al presidente argentino Macri en el Vaticano durante sólo 22 minutos en febrero 
del 2016. Mostraba así su disgusto y deslegitimación ante el nuevo presidente de derecha, 
especialmente si se compara con la efusividad y emotividad con que recibió varias veces a 
la anterior presidenta Cristina Fernández. Imagen muy similar a cuando el papa Juan Pa- 
blo IT recriminaba a su llegada a Nicaragua a los sacerdotes que participaban del gobierno 
sandinista. 
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laciones varias. ¿Y cuál es el espacio de acción que tiene allí la persona 
carismática del líder? ¿Cuál es la tensión en el tiempo entre las posibili- 
dades de acción local que los creyentes creen y pueden tener en un “nuevo 
momento” de acrecentamiento de un nuevo carisma papal y los límites 
estructurales que forman parte de situaciones más amplias y complejas? 
No se trata de bases enfrentadas a cúpulas ni de elites lejanas de masas ni 
de producción enfrentada a la reproducción. Hay que analizar e insistiré 
en todo el artículo, “la dualidad de la estructura en una interacción social 
donde se combina la interacción y la estructura a través de las mediacio- 
nes de las modalidades” y donde “por dualidad de la estructura entiendo 
que una estructura social es constituida por el obrar humano, y al mismo 
tiempo es el medio mismo de esta constitución” (Giddens, 1993: 150). 

La llegada por primera vez de una persona fuera del “universo do- 
minante europeo”, ¿exige una mirada distinta o continuar analizando lo 
que allí sucede con una persona ahora venida “del fin del mundo”? Estu- 
ve en Europa participando en congresos y coloquios sobre la elección de 
Francisco. Algunos colegas analizaban a Francisco leyendo y analizando 
textos de Bergoglio mientras era cardenal de la ciudad en Buenos Ai- 
res, que han aparecido en libros escritos apresurados en una quincena 
o un mes. Otros eran traducciones rápidas de biografías autorizadas. La 
mayoría se informaba por la televisión. Pocos o casi ninguno utilizaban 
investigaciones realizadas en América Latina y en Argentina. ¿El com- 
promiso en el presente exige dejar el pasado de los actores? 

Quizás uno haya hecho lo mismo al leer textos de cardenales antes 
de ser papas y sacar conclusiones hacia delante. Sin embargo, el hecho 
es otro. Se interpreta en Europa y EE. UU. el texto “universalmente” o 
sea, se está acostumbrado a hacerlo “naturalmente” desde un espacio de 
dominación y se suponen categorías y conceptos fuera del tiempo, el es- 
pacio y el contexto de producción, como si las palabras no tuvieran his- 
toria y cargas de sentido situadas. En el caso de Francisco, se lo hacía sin 
tener en cuenta el campo religioso latinoamericano y argentino, el tipo 
de catolicismo dominante, memorias locales y estructuras sociales y es- 
tatales. Un ejemplo es la utilización por Francisco de la categoría pobres 
y la amplia valoración positiva que eso suponía. En la Argentina es una 
categoría usada desde décadas atrás y ha tenido amplia reflexión acadé- 
mica. Pobres, pueblo, proletarios, trabajadores y ciudadanos no tienen 
el mismo sentido y suponen diversas tradiciones ideológicas y religiosas. 

El concepto pobre como el de populismo es en sí mismo un significan- 
te vacío en América Latina, que ha sido trabajado de manera exhaustiva 
y sin juicio de valor por diversos investigadores, actores sociales y en 
especial por el cristianismo liberacionista (Laclau, 2005). Puede ser tan- 
to utilizado desde un “conservadurismo popular” como desde una “pro- 
puesta emancipadora”; desde el Banco Mundial y movimientos sociales 
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liberadores. Lo importante es también conocer las propuestas de cada 
uno de esos “enunciadores” y analizar cómo proponen eliminar la pobre- 
za y si los pobres son tomados como iguales, sujetos, actores, objetos su- 
bordinados o cosas. Al escuchar valoraciones o desaprobaciones a partir 
de esos textos, tomé nota que eran hechos desde el lugar, las categorías 
y los deseos de los investigadores y no desde el conocimiento y reconoci- 
miento de actores concretos.'” 

En el caso del papa tenemos por un lado una autoridad burocrática 
(realiza una carrera eclesial y de poder que va desde ser seminarista, sa- 
cerdote, superior de la orden jesuita pasando luego por obispo, cardenal, 
responsable de eventos eclesiales internacionales, participar en eleccio- 
nes de papas y ser electo por un grupo reducido de 114 pares no mayores 
de 80 años). Por otro una autoridad carismática" revestida de amplios 
poderes simbólicos como jefe máximo de la catolicidad (capo de tutti 
capi se dice en el italiano común) que convoca a millones de personas y 
que alo largo de la historia ha ido perdiendo títulos “sacrales” y “divinos” 
a medida que ganaba en humanidad y terrenidad. 

A ese carisma de función (que iguala a quien sea designado simple- 
mente por el hecho de ocupar ese mandato) se debe agregar —si lo hay— el 
carisma personal, o sea aquello extraordinario (dones, gestos, símbolos, 
movimientos, palabras, silencios, etcétera) que la propia persona suma 
al de función. El conocimiento y la vivencia de Bergoglio de la experien- 
cia carismática, popular, democrática, conflictiva y transformadora del 
movimiento peronista en Argentina forman parte de su “habitus”. En su 
ambigua historia, la visión política religiosa de la sociedad, el Estado y el 
catolicismo es un elemento estructurante. 


10 Algo similar ocurrió con el “Nunca más a la guerra” de Francisco, aludiendo a la posible 
invasión a “la amada Siria” por parte de países imperialistas y apoyando la política del 
presidente ruso de buscar soluciones consensuadas. Cuando lo hicieron de manera idéntica 
Juan Pablo II y Benedicto XVI condenando la invasión de Irak, los gobiernos de América 
Latina acompañaron a las potencias imperiales y no a los papas. La mayoría de los gobier- 
nos de la UNASUR en América Latina se oponen y se suman al pedido de Francisco. El grito 
papal por la paz y la justicia es el mismo, los escenarios políticos han cambiado en nuestra 
región al igual que el tablero geopolítico global. 


11 “Carisma del cargo. La creencia de legitimidad no va entonces con respecto a la persona, 
sino con respecto a las cualidades adquiridas y a la eficacia de los actos hierúrgicos” (We- 
ber, 1992 [1983]: 199) y “El modo como habría de valorarse “objetivamente” la cualidad 
en cuestión es cosa del todo indiferente... pues lo que importa es cómo se valora *por los 
dominados” carismáticos, por los “adeptos” (1992 [1983]: 193). 
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Los catolicismos y el pasado 


El catolicismo es un mundo... así decía el principal investigador del catoli- 
cismo contemporáneo en un libro de título memorable cuyo subtítulo era 
“eclesiosfera” (Poulat, 1986). Es una institución, es un movimiento, es una 
cultura, es un imaginario dentro del cual conviven múltiples y diversos 
catolicismos. En uno posterior decía: “Sobre el viejo atlas, había un mundo 
cristiano, Orbis christianus. Subsisten hoy las iglesias y sus fieles. Sigue 
siendo verdad para el catolicismo que la Iglesia es un mundo, pero ella no 
es más el mundo, ni el mundo en el que, ella y justo hasta la Primera Gue- 
rra Mundial, se identificaba la civilización occidental” (Poulat, 1994: 303). 

Hoy perdura una eclesiosfera, con un Estado del Vaticano que mantie- 
ne relaciones con un poco más de 180 estados-nación y un catolicismo de 
casi 1.200 millones de personas dispersos por el mundo entero. Uno de 
sus principales adversarios históricos, la esfera soviética, implosionó y ya 
no quedan restos en el siglo xx1. El viejo conflicto triangular entre libe- 
ralismo, socialismo y catolicismo perdió (¿para siempre, por un tiempo, 
por ahora?) una de sus patas. Una nueva esfera liberal (neoliberal para 
algunos) aparece ganadora y hasta en un momento supuso que la historia 
finalizaba con ella, y hoy volvemos a vivir nuevas crisis y recomposicio- 
nes en un capitalismo global que no puede dar respuesta a las demandas 
populares planetarias con sus políticas de ajuste y mercantilización de la 
mayoría de las esferas del mundo de la vida. 

Esta crisis arrastró a la mayoría de los partidos políticos en Europa, 
sean socialistas o democráticas cristianos o liberales y hoy se traslada 
a América Latina. Al aceptar la dominación y el mercadocentrismo sin 
buscar alternativas superadoras, se dejan amplios espacios a movimien- 
tos y partidos antisistémicos de derecha y xenófobos. Hacia ese mundo 
se dirigen hoy las críticas —en sus múltiples variantes y acentos— en una 
continuidad —en la diversidad de modos, palabras y acciones— que en- 
cuentra en el Syllabus de 1864 un origen que perdura hasta la fecha en 
el actual catolicismo romano y papal. El “mundo”, “la mundanidad” y 
el “diablo”,'? incorporado ahora nuevamente en su diversidad por Fran- 


12 Recomiendo una lectura amplia y desapasionada de los discursos, conferencias y docu- 
mentos papales para poder realizar análisis completos y no sólo rescatar aquello con lo cual 
uno se siente cercano y negar el resto. Evangelli Gaudium (2013) y Laudato si (2015) son 
encíclicas papales que por supuesto cambian de significación contenidos anteriores e insis- 
ten en la dimensión social y pastoral del mensaje católico luego de décadas de insistencia 
casi únicamente en moral sexual y ley natural, pero sin renunciar al catolicismo integral 
romano —catolicismo en toda la vida que no acepta el espacio de lo privado ni renuncia 
a la presencia como poder socioreligioso en la sociedad y en el Estado— que se expresa 
fuertemente al mencionar una el “compromiso integral” y la segunda, “la ecología integral”. 


97 


Mesa Redonda. El papa Francisco: entre la religión y la cultura. 


cisco, son el gran enemigo, y al cual hay que “predicar integralmente” el 
“verdadero cristianismo”. Se insiste más en que es la modernidad capi- 
talista la causante de los problemas del debilitamiento, y problemas de 
y en la institución católica, y de ese modo se evita o se subordina tratar 
los desafios y profunda crisis actuales en la estructura, el modelo y el 
mensaje católico. 

El mensaje de Francisco no trata de restaurar pasados sino de recrear 
una modernidad católica movimientista y planetaria. Esa lucha contra la 
modernidad ilustrada del progreso sin fin del capitalismo que no duda en 
exterminar poblaciones para conseguir sus racionales fines y su cultura 
de la libertad de conciencia individual y burguesa ha despertado en el 
mundo católico innumerables iniciativas contrarias desde arriba y des- 
de abajo, a nivel local y universal, desde hace décadas. La insistencia de 
Francisco en la Doctrina Social de la Iglesia, en la enseñanza social de la 
Iglesia y en los movimientos sociales es una manera de hacer memoria 
respecto de esas iniciativas y relanzarlas contra lo que denomina con cla- 
ridad la “globalización de la indiferencia”, la “globalización del descarte”. 

Ser católico integral es ser católico en todas las esferas de la vida tal 
cual lo proclama la cambiante y negociada doctrina social, sexual, fami- 
liar y teológica de la autoridad católica que reconoce a Roma como centro 
y no acepta que la religión deba ir al espacio de lo privado —como lo hace 
el catolicismo burgués—; ni el reconocimiento de autonomías y esferas 
diferenciables —catolicismo liberal—, ni la subordinación del mismo — 
como lo hacen los nacionalistas católicos, liberales católicos, masones 
católicos y socialistas católicos que priorizan sus principios y grupos a 
los de la “verdadera” institución Iglesia católica—. Progresistas y conser- 
vadores, liberales y tercermundistas, ortodoxos o heterodoxos, derecha 
e izquierda son expresiones circunstanciales e históricas de los debates y 
conflictos al interior del consenso y los límites históricos que va creando 
la propia dinámica del mundo católico. 

El catolicismo como un mundo, el catolicismo como un Estado, dos 
caras de una misma moneda resumida en el papado y que deben ser teni- 
das en cuenta al mismo tiempo. ¿Una espiritual, otra material; una reli- 
giosa, la otra política? Una vez más lo afirmamos y no nos cansaremos de 
repetirlo: marchan juntos, no se piensan disociados, son expresión de un 
tipo de catolicismo que ha hegemonizado y dominado el campo católico 
a nivel romano y local desde fines del siglo xrx hasta hoy y que hemos 
llamado catolicismo integral. Catolicismo que une y no separa, tanto en 
el Estado como en la sociedad civil. 

Este análisis no puede dejar de lado el hecho desencadenante de esta 
situación extraordinaria vivida por primera vez en la historia milenaria 
del catolicismo en el año 2013 que es la renuncia de Benedicto XVI. Un 
acto secularizante y liberador como pocos luego de siglos donde el car- 
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go se ejercía hasta la muerte con sacrificio y honra, en el que invocó su 
libre conciencia y falta de fuerzas físicas. Decidió por su propia cuen- 
ta y sin consultar a nadie poner fin a su mandato, hablando en latín y 
donde la primera persona que lo comprendió fue una periodista y no los 
especialistas religiosos que lo estaban oyendo sin escucharlo, creando 
un precedente que disloca creencias ancestrales sobre la autoridad sacra 
mostrando —una vez más— cómo el cristianismo es una puerta de salida 
de la religión y un instrumento de secularización y de autonomía del ser 
humano (Gauchet, 1983). 

A partir de febrero de 2013, el cargo de papa pasa a ser un puesto al 
cual los que acceden pueden renunciar cuando desean y que quizás, en 
los próximos años, se regule como cualquier CEO o presidente u obispo 
católico que debe presentar su renuncia a los 75 años dado que no es otra 
cosa —según la ancestral doctrina católica— que el obispo de Roma. Este 
hecho extraordinario debe estar de ahora en más presente en el análisis 
del papa y del papado. Lo impensable debe ser tenido en cuenta en nues- 
tros análisis. 

¿Por qué esa renuncia? ¿Cuáles son sus antecedentes? En 1978, la 
elección de un papa polaco, Woytyla, quiebra una tradición de siglos de 
liderazgo italiano. Un papa que tendrá como objetivo central movilizar 
la catolicidad desde y en el propio lugar donde está radicada a fin de 
reafirmar identidades y certezas católicas frente a un mundo calificado 
descristianizado. Sospecha que el “aggiornamiento” de Juan XXII que 
puso fin a otro ciclo de violencia simbólica católica y que produjo las re- 
formas del Concilio Vaticano II está llevando a la Iglesia católica a perder 
su identidad integralista. Las condenas de Juan Pablo II a teólogos, sa- 
cerdotes y religiosas, en especial latinoamericanos, por no respetar inte- 
gralmente el mensaje cristiano se hacen cotidianas. Para ello recorrerá el 
planeta, será popular, buscará una Iglesia de masas y se encontrará “cara 
a cara” con casi 600 millones de personas movilizadas en sus múltiples 
peregrinajes. Liderazgo único y no igualable a nivel planetario por nin- 
guna otra persona pública. 

A la muerte de Juan Pablo II, le sucede “naturalmente” quien había re- 
gulado nominaciones de obispos y cardenales, sanciones y castigos a aque- 
llos que eran considerados desviados desde hace años en el vaticano desde 
el ex Santo Oficio, llamado Congregación para la Doctrina de la Fe.' 


13 “La Congregación para la Doctrina de la Fe, originalmente llamada Sagrada Congre- 
gación de la Romana y Universal Inquisición, fue fundada por Pablo III en 1542 con la 
Constitución “Licet ab initio”, para defender a la Iglesia de las herejías. Es la más antigua 
de las nueve Congregaciones de la Curia... La Congregación, en conformidad con su razón 
de ser, promueve colegialmente encuentros e iniciativas para “difundir la sólida doctrina 
y defender aquellos puntos de la tradición cristiana que parecen estar en peligro, como 
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Desde 1980, reconocido a nivel mundial como teólogo, profesor y pro- 
pulsor de las reformas conciliares, Ratzinger ocupa un puesto clave en la 
curia vaticana a fin de continuar el Concilio Vaticano II y, sobre todo, de 
“encauzar” las “erróneas” interpretaciones del mismo. Reformas sí, pero 
en el buen sentido, afirma cotidianamente. En el 2005 es electo como 
Benedicto XVI y continúa con los (sus) lineamientos ideológicos. La so- 
ciedad mediática ya no es la misma de 1978 e irrumpe intensamente con 
su poder y espectáculo mundializado en la ceremonia de su elección, y 
su figura se populariza aún más como uno de los grandes líderes de la 
humanidad. Esto trae que será más conocido mediáticamente por sus 
posturas doctrinales de negación y de enfrentamiento a la mundanidad 
—que esos propios medios representan y forman parte central del nuevo 
poder capitalista— que por sus intentos de relacionar fe y racionalidad. 
Considera que el proyecto movilizador de Juan Pablo II no logró supe- 
rar la crisis interna. La frase: “Juan Pablo II llenaba las plazas pero se 
vaciaban los templos” expresa su malestar con ese tipo de catolicismo. 
Su proyecto es de una Iglesia de pocos, formados, con fuerte identidad y 
convicciones católicas integrales y donde la “ley natural” vuelva a ocupar 
un espacio central en la doctrina católica. Una visión ontológicamente 
pesimista de la persona alimentará sus imaginarios. 

Los nuevos movimientos eclesiales identitarios, disciplinadores, ob- 
sesionados por el cuerpo y la sexualidad, que rechazaban “las malas in- 
terpretaciones” del Concilio y se habían desarrollado y ampliado con la 
protección de Juan Pablo Il, adquieren mayor poder y autonomía duran- 
te su mandato.'* Además, Benedicto XVI busca posicionarse como he- 
gemónico y racional en la esfera religiosa planetaria desde “su” Europa, 
que la siente amenazada por “el islam”, deslegitimando al resto de las re- 
ligiones e insistiendo por eso en que la católica es la “verdadera” religión. 
Su carisma personal es mínimo mientras que el recuerdo de su antecesor 
moviliza imaginarios a nivel mundial. Los enemigos doctrinales prove- 
nientes del “mundo” son “el relativismo, el constructivismo, en especial 
de género y el hedonismo”.'5 


consecuencia de doctrinas nuevas no aceptables”. Disponible: <http://www.vatican.va/ 
roman_curia/congregations/cfaith/documents/rc_con_cfaith_pro_14071997_sp.html> 
(Consultado 12/5/17). 


14 En esas “obsesiones” habrá que preguntarse si no han madurado y extendido el abuso 
de poder sexual que varios de esos grupos están mostrando y que se expandió al resto de 
los especialistas para quienes los temas de “la cama” se hicieron casi únicos y excluyentes. 
Tarea para psicoanalistas. 


15 Misa Pro Eligiendo Pontífice, abril 2005. <http://www.vatican.va/gp!!/documents/ 
homily-pro-eligendopontifice_20050418_ sp.html> (Consultado 12/5/2017). 
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Los nombramientos a los principales cargos de autoridad hegemoni- 
zan por arriba esas prioridades dado la extensión del poder de nominar, 
mientras se disciplina y se eliminan o ignoran pluralidades por arriba 
y por abajo. Los problemas internos como abusos sexuales, pederastia, 
favoritismos partidarios y escándalos financieros cometidos por los mis- 
mos movimientos que ocupan el centro de la escena católica romana 
(Legionarios de Cristo, Opus Dei, Comunión y Liberación, Instituto del 
Verbo Encarnado) son ocultados (encarpetados) a fin de preservar y de- 
fender —como se viene haciendo en siglos— la institución. 

Poco a poco, los escándalos de abuso sexual cometidos por especialis- 
tas católicos y las continuas condenas morales y sexuales en cada Estado- 
nación a grupos y personas desviados son la principal agenda mediática a 
nivel occidental sobre el Vaticano y el papado. Los escándalos financieros 
y el Vatileaks en Roma suman nuevos ingredientes. Las condenas al ca- 
pitalismo salvaje, a la deuda externa, a grupos financieros y a las guerras 
preventivas de los EE. UU. son silenciadas o ignoradas —como ocurrió 
con Juan Pablo 11- por los sectores dominantes económicos y mediáticos 
a nivel mundial. 

La pérdida de credibilidad en la autoridad papal y en el papado ya 
no sólo afecta a grupos de especialistas sino que llega a los creyentes de 
a pie en el mundo entero. La pasividad, la ineficiencia y la complicidad 
con esos delitos de los “movimientos amigos” muestran “las mafias inter- 
nas” presentes en el corazón de la catolicidad. Un modelo de Iglesia de 
obediencia subordinada, de adulación al papado, concentrado en pocos 
elegidos y de aparatos es funcional a los negocios simbólicos, políticos, 
sexuales, financieros y burocráticos de esos grupos enquistados en el po- 
der romano y vaticano. 

De allí el intento de resaltar mediáticamente a grandes figuras indi- 
viduales como modelos: el papa, tal o cual religiosa o tal mártir o héroe 
o santo católico. Juan Pablo II y Benedicto XVI crearon más santos 
que en toda la historia anterior del catolicismo. Francisco hará santos 
a varios de sus antecesores inmediatos (Juan XXIIT y Juan Pablo II) 
como nunca otros papas en centurias se habían atrevido. Los santos 
no se buscan sólo entre los mártires y los testigos, sino también en el 
corazón del poder. 

No basta con criticar o descalificar a los medios o hacerse amigo de 
algunos periodistas de esas empresas mediáticas sino reconocer que la 
autoridad, el “magisterio” ha perdido —si es que alguna vez la tuvo— la 
interpretación legítima y monopólica de los hechos que produce, ahora 
ya no sólo en la sociedad sino en sus propios creyentes y especialistas. El 
mercado de los bienes de salvación en el siglo xxI no se ha reducido sino 
que se ha ensanchado a otros campos sin que nuestras investigaciones 
alcancen a dar cuenta de estas nuevas situaciones (Bourdieu, 2009). 
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Algunas líneas del catolicismo argentino que socializó a 
Bergoglio 


No se trata de rehacer aquí las características de los catolicismos presentes 
en la sociedad y en el Estado de Argentina. En otros textos hemos mostra- 
do su densidad histórica y sociológica, y numerosos colegas han trabajado 
aspectos particulares del mismo (Ameigeiras, Barral, Caimari, Catoggio, 
Cuccheti, Distefano, Donatello, Esquivel, Forni, Gimenez, Martínez, So- 
neira, Zanca, entre otros).'* ¿Habrá que insistir en que el catolicismo inte- 
gral, social, romano, papista, antiliberal y anticomunista, con fuertes im- 
prontas de identidad y cultura nacional que contribuyeron a argentinizar 
una ciudadanía católica extensiva e inclusiva en lo social, que une política 
y religión, Estado y sociedad ha sido el dominante en el largo plazo en el si- 
glo xx y sigue siendo hegemónico hasta hoy? La mayoría de sus especialis- 
tas y referentes provienen de familias inmigrantes llegadas principalmen- 
te de Europa a fines del siglo xIx y mediados del xx, y por eso el argentino 
es un catolicismo plebeyo sin linajes oligárquicos, ni aristocráticos, ni de 
clases dominantes, ni de familias patricias ni acaudaladas. 

Los que dominaron el campo católico tuvieron lazos privilegiados con 
Roma, con el aparato estatal —en especial, aunque no sólo, durante las 
dictaduras militares— y lo italianizaron con su presencia. Basta como 
muestra los nombres de los cardenales que dirigieron el catolicismo ar- 
gentino desde 1934 hasta hoy: Copello, Caggiano, Fassolino, Pironio, 
Primatesta, Quarracino, Sandri, Bergoglio, Poli. Son le expresión de una 
dominación de oblatos y no de herederos.” 

Esta matriz católica antiliberal dominante dispone de múltiples y si- 
nuosos caminos de expresión en movimientos políticos, culturales, so- 
ciales y religiosos, que van desde la crítica al capitalismo y a la globali- 
zación salvaje y a sus expresiones financieras como el Banco Mundial, 
el FMI; a la oposición a la cultura wasp, a la necesidad de construir una 
Patria Grande de raíz católica e indígena que se enfrente a la dominación 
“yanky”, a las políticas imperiales de los laboratorios trasnacionales que 
favorecen el control natal, a la oposición combativa a las políticas de in- 
dividuación de ampliar derechos con el aborto, la sexualidad, el cuerpo, 
la pareja y la subjetividad. 


16 Amplia bibliografía de esos autores en Mallimaci (2013, 2015) y en htpp://www.ceilco- 
nicet.gob.ar dentro del Programa Sociedad, Cultura y Religión. 


17 Los cardenales Aramburu y Karlich son las únicas dos excepciones a esa italianización. 
La división de los obispos entre oblatos (deben todo a la institución) y herederos (tienen 
otros capitales familiares que les permiten tomar distancia) puede verse en Bourdieu, 
20009: p. 96. 
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Catolicismo que ha hecho significativos esfuerzos por acompañar las 
devociones populares, tanto en santuarios como en peregrinaciones. La 
llamada pastoral popular en Argentina se ha caracterizado por una fuerte 
valoración de la religiosidad popular e inserción en el mundo de los pobres. 
Los mayores aportes teológicos proceden de esa vertiente, donde se han 
destacado los aportes de los sacerdotes Lucio Gera, Rafael Tello y Orlando 
Yorio, cada uno con su propuestas diferenciadas —y a veces antagónicas— 
de pueblo, de comunidad, de autoridad y de inserción política-religiosa. El 
Movimiento de Sacerdotes para el Tercer Mundo (el diez por ciento de todo 
el clero argentino) fue la mayor expresión mesiánica y de catolicismo libera- 
cionista a nivel popular de especialistas católicos en América Latina a nivel 
de consensos, conflictos, interpretaciones, tradiciones, matriz común, y el 
espacio con mayor cantidad de asesinados, desaparecidos (Catoggio, 2016), 
exilados y abandonos institucionales de aquellos que “optaron por los po- 
bres, el pobre y el pueblo” a nivel del continente (Martin, 1992). 

Y para completar el panorama, presentamos algunos datos sobre el 
campo religioso actual en la Argentina y en el Área Metropolitana de 
Buenos Aires (AMBA). Activo mercado religioso, desinstitucionalización, 
quiebre del monopolio católico, amplia cultura cristiana y una laicidad 
de subsidiariedad son elementos centrales. 

En todo el país, los católicos son —según nuestra última encuesta 
académica— un 76,5%, los indiferentes el 11,3%, los evangélicos un 9%; 
los testigos de Jehová un 2,1% y el resto 1,2%. Estos mismos datos en el 
AMBA son de 69,1%; 18%; 9,1%, 1,4% y 2,4%. (Mallimaci, 2013) En otras 
palabras, el AMBA es donde hay menor número de católicos en propor- 
ción a nivel país y donde hay la mayor cantidad de personas indiferentes. 
El AMBA es también la zona donde las personas opinan que el aborto debe 
estar permitido en un 63,7% (igual que a nivel nacional) y donde hay más 
personas que a nivel nacional que opinan que el aborto es un derecho de 
la mujer (19,1% a 14,1%). “En el AMBA asoman con mayor nitidez los ras- 
gos secularizantes, en tanto la libertad de conciencia y de decisión apare- 
cen como patrón organizador de la vida cotidiana” (Mallimaci, 2013: 78). 


Trayectorias y memorias 
Conocemos poco la trayectoria histórica del sacerdote jesuita y la del 


provincial.'* Sabemos de las divisiones y de los fuertes conflictos internos 


18 Algunas ideas sugeridas en este ítem las expuse en: “El catolicismo argentino de Bergo- 
glio y el papado de Francisco”. Sociedad y Religión, N%40, vol. XXIII, (2013), pp. 211-244. 
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por los actores en pugna. Los 60 y 70 fueron años de impugnaciones y 
desacreditaciones por parte de la autoridad local jesuítica. Ya llegarán 
esos estudios centrales para comprender historias de vida en contextos 
particulares (Cipriani, 2013). 

Los conflictos internos en la orden durante la dictadura se han hecho 
públicos fruto del cautiverio de algunos de esos sacerdotes. Su vida como 
arzobispo, cardenal de Buenos Aires y presidente de la Conferencia Epis- 
copal Argentina es más conocida. Es hijo de inmigrantes italianos del 
Piamonte que llegan a la Argentina en 1929 e ingresan a una empresa 
familiar dedicada a la construcción en la ciudad de Paraná (provincia de 
Entre Ríos). Su padre era contador de esa empresa, que se derrumba con 
la crisis de 1930 y luego sigue su carrera profesional en Buenos Aires. 
Allí nace en 1936 en el barrio de Flores, en una familia burguesa. Como 
la gran mayoría de los niños y jóvenes de la Argentina, en esa época se 
forma en escuela primaria y secundaria pública. 

Alos 21 años ingresa al seminario y a los 33 se ordena como jesuita. A 
partir de ese momento comienza una exitosa carrera y trayectoria como 
oblato al interior de la institución católica, que lo llevará a lo máximo 
del poder en 2013. Entre los 36 y 43 años es provincial. En 1992, alos 56 
años, es electo obispo; en el 2001, cardenal y del 2005 al 2011 fue pre- 
sidente de la Conferencia Episcopal Argentina, y a fines de ese año pre- 
senta su renuncia como obispo de Buenos Aires al cumplir sus 75 años. 
Es un sacerdote con inserción política socializado en la cultura católica, 
popular, plebeya y nacionalista de fuerte impronta estatista, militar y pe- 
ronista de nuestro país; una persona que invierte mucho de su tiempo en 
tejer alianzas, redes y solidaridades individuales con otros poderes y con 
poca tendencia a formar grupos y equipos; un hombre que valora la cons- 
trucción de poder para lo cual dedica esfuerzos múltiples y sanciona a 
aquellos que disputan su autoridad; una persona de vida modesta y con- 
vicciones fuertes que aplica en la cotidianeidad con sus subordinados. 

Ha sido afín a las corrientes teológicas de la religiosidad popular ar- 
gentina, antiliberal, anticomunista, barroca y enfrentada fuertemente a 
la teología de la liberación "denunciada como marxista, extranjerizante 
e ilustrada— y que predica fundamentalmente el estar religioso con el 
pueblo pobre, católico, mariano y sabio, y se opone a otra corriente más 
liberacionista y tercermundista que busca sumarse conflictivamente a las 
luchas políticas y culturales contra la dominación del pueblo pobre, cre- 
yente y justo (Ameigeiras, 2013). 

Como obispo durante la democracia se destaca como actor político 
y religioso junto con el resto del episcopado en el proceso del Diálogo 
Argentino luego de la crisis del neoliberalismo de principios del siglo xX1 
con su frase “ponerse la patria al hombro”, y luego como defensor del ri- 
gor doctrinal acusando de blasfemo a un artista (caso de las exposiciones 
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del premiado León Ferrari). La ampliación de derechos a la diversidad 
del siglo xx1 lo movilizan a oponerse férreamente: contra el matrimonio 
igualitario donde califica la ley de presencia del demonio y llama a la 
movilización callejera con apoyo a los grupos pro vida; contra la elimi- 
nación del obispado militar decidido por el presidente Kirchner; contra 
los programas oficiales de enseñanza de educación sexual en las escuelas 
y contra las leyes de identidad de género y de ampliación de derechos a 
las mujeres. 

Impulsa un importante y valioso diálogo interreligioso especialmente 
con el mundo judío e islámico y construye puentes entre el carismatis- 
mo católico y el pentecostalismo evangélico. Al mismo tiempo se opone 
a nuevas leyes que deroguen los decretos de la dictadura (1976-1983) 
que dan amplios privilegios hasta hoy a la Iglesia católica "honorarios a 
los obispos como jueces; becas a todos los seminaristas argentinos para 
sus estudios; jubilaciones de privilegio para los obispos, subsidio a 468 
parroquias llamadas de frontera— y discriminan a todos los cultos no ca- 
tólicos al obligarlos a registrarse en el ayer fichero de culto (hoy registro 
de cultos) antes de ejercer la libertad religiosa en el espacio público. Ade- 
más, la educación católica recibe amplios subsidios por leyes votadas en 
gobiernos democráticos y ampliados en dictaduras desde el concepto de 
laicidad de subsidiariedad. 

Utiliza el anacrónico tedeum para el enfrentamiento con el poder 
político del gobierno de Néstor y Cristina Kirchner y se construye una 
alianza simbólica con el resto del poder partidario (de oposición), con el 
poder de las empresas mediáticas que reproducen sus palabras de opo- 
sición y denuncia (los grandes diarios argentinos mantienen columnas 
cotidianas sobre temas político-religiosos); con el poder de las grandes 
empresas y de los bancos con quienes se reunía y vinculaba a partir de la 
Asociación Cristiana de Dirigentes de Empresa y con dirigentes sociales 
y laborales a partir de la Pastoral Social y contactos personales con ellos. 
De allí la acusación de ser jefe de la oposición por parte del gobierno de 
los Kirchner y el enfrentamiento que caracterizará ese vínculo hasta su 
elección como papa en el 2013. 

Como arzobispo de la ciudad de Buenos Aires se esmera y logra orde- 
nar las finanzas aunque hasta el día de hoy no se ha logrado un mínimo 
estipendio para todos los sacerdotes de la diócesis que deben obtener por 
su propia cuenta los recursos de subsistencia. Con un total de casi 900 
sacerdotes viviendo en Buenos Aires y con una proporción significativa 
de ancianos, hay 24 que tienen la misión de vivir en los barrios pobres de 
la ciudad, en lo que se ha llamado la Pastoral villera que proviene de los 
años 70 del siglo pasado. Estos sacerdotes sí reciben un subsidio como 
sacerdotes aportados por el arzobispado y cuentan con su total apoyo y 
presencia cotidiana. 


105 


Mesa Redonda. El papa Francisco: entre la religión y la cultura. 


Como arzobispo visitó a la mayoría de las parroquias, acompañó a sus 
sacerdotes, se interesó por su salud, su vida familiar y sus problemas. Su 
presencia pública era en actos litúrgicos y ceremonias eclesiales o pasto- 
rales similares. Nunca ofreció una conferencia de prensa con los medios 
de comunicación ni participó en vivo en programas de televisión masi- 
vOS. 

Los juicios públicos y en todo el país contra el terrorismo de Estado 
reiniciados en el 2005 como delitos de lesa humanidad y por ende im- 
prescriptibles, luego de anularse las leyes de impunidad que lo impedían, 
están mostrando la complicidad entre el poder militar, el poder eclesial, 
el poder económico y el poder mediático en lo que hemos denominado 
“dictadura cívico-militar-religiosa” (Mallimaci, 2012). 

La condena y puesta en prisión en 2007 a un sacerdote, Von Wernich, 
capellán de la policía de la provincia de Buenos Aires, por asesinatos, tor- 
turas y delaciones (34 secuestros, 37 casos de tortura y siete homicidios 
calificados) es un claro ejemplo de la complicidad y colaboración directa 
de numerosos obispos, sacerdotes, religiosos y religiosas en esos críme- 
nes a lo largo y ancho del país. La desaparición de bebés —luego de que 
sus madres dieran a luz en campos clandestinos de detención y fueran 
asesinadas— y su aparición en otras familias muestran en la mayoría de 
los casos la participación activa de miembros de la institución católica en 
ese “macabro intercambio”. 

La Conferencia Episcopal Argentina (CEA) nunca sancionó a ese sa- 
cerdote condenado ni a aquellos miembros eclesiásticos que son ac- 
tualmente denunciados en los juicios. Más allá de casos individuales, la 
CEA nunca tomó contacto público con las organizaciones de Derechos 
Humanos (DD. HH.) emblemáticas y los iconos mundiales de la lucha 
contra la dictadura y por la defensa de la vida en Argentina como son 
Abuelas y Madres de Plaza de Mayo. Más aún, frente a los organismos 
que piden memoria, verdad y justicia, Bergoglio ha pedido —al igual que 
la gran mayoría de los obispos argentinos— reconciliación y “memoria 
completa”, es decir que se condenen por igual al terrorismo de Estado 
y a las víctimas de organizaciones sociales y político-militares que lo 
enfrentaron. 

Es en este contexto que debemos entender la desprotección y el des- 
prestigio del entonces provincial por parte de los (sus) sacerdotes jesui- 
tas que vivían en el Bajo Flores de la ciudad de Buenos Aires y que fueron 
detenidos-desaparecidos entre el 23 de mayo y el 23 de octubre de 1976. 
No se trata de un caso especial de colaboración con las fuerzas represivas 
sino de la manera “natural” de comportarse frente a hechos similares por 
obispos y líderes de órdenes religiosas, tal cual aparece en la mayoría de 
los juicios públicos que se llevan adelante en el país. 
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Las primeras informaciones sobre el accionar de Bergoglio fueron 
hechas públicas por Emilio Mignone (1986: 174, 220, 262-263). Re- 
comiendo la relectura de su libro pues fue el primero en realizar una 
denuncia pública de la complicidad de dirigentes episcopales con la dic- 
tadura. Su militancia católica de décadas le permitió hurgar en archivos, 
entrevistas, reuniones y personas del mundo católico. 

Una información más precisa y detallada la tenemos en el testimonio 
de uno de los jesuitas que vivían en la comunidad creada dentro de la 
opción por los pobres junto a Yorio y Jalics en el momento de la desapa- 
rición de ambos. Se trata de Luis Dourron, joven sacerdote en la comuni- 
dad del Barrio Rivadavia que relata lo sucedido con amplios detalles en 
un valioso libro de testigos de esa época recientemente publicado (Diana, 
2013: 379 y ss). Dice allí: 


La vida normal de nuestra comunidad del Barrio Rivadavia se vio interrum- 
pida a fin de 1974, cuando el padre Bergoglio, superior de los jesuitas, nos 
conminó a disolver la comunidad... Con el tiempo supimos que a pesar de la 
buena disposición hacia los tres por parte del clero de la diócesis, el obispo 
Raspanti sólo aceptó mi pedido, ya que era del que había recibido los infor- 
mes menos negativos de parte del padre Bergoglio... esto sucedía en los pri- 
meros meses del año 1976, antes del golpe militar. 


Un pormenorizado detalle de lo ocurrido a esos dos sacerdotes puede 
verse en un informe del 24 de noviembre de 1977 escrito en primera per- 
sona por el sacerdote Yorio y dirigido al RP Maura, miembro del equipo 
del superior general P. Arrupe en Roma. Fotocopia auténtica del original 
nos fue entregada en mano a varias personas y a mí por el propio sacer- 
dote Yorio. Se encuentra escaneada y puede ser leída en su integridad 


19 Emilio Mignone (1922-1998) fue dirigente de Acción Católica en los 40, funcionario del 
primer gobierno peronista en los 50 y del gobierno del dictador Onganía a fines de los 60, 
en el área educativa y colaborador estrecho durante toda su vida del CONSUDEC (la asocia- 
ción de escuelas privadas católicas). Rector de la Universidad Nacional de Lujan antes y 
después de la dictadura de 1976-1983. Crea el Centro de Estudios Legales y Sociales (CELS) 
en 1978 e impulsa a Madres y Abuelas de Plaza de Mayo. En 1986 compartimos un proyecto 
de investigación de la Universidad Nacional de Quilmes sobre “Monseñor Novak y su accio- 
nar con los desaparecidos” junto a Luisa Ripa, Rodolfo Brardinelli y los sacerdotes locales 
Orlando Yorio y Marcelo Colombo (hoy obispo en La Rioja). Juntos fuimos responsables 
del CEHILA en Argentina y organizamos varios encuentros. La detención-desaparición de su 
hija Mónica María Candelaria Mignone Sosa en 1976 por formar parte de las comunidades 
católicas vinculada a Jalicks y Yorio en los barrios pobres, cambió la orientación de su vida 
hacia la búsqueda de ella y del conjunto de las víctimas del terrorismo de Estado. Buscó 
conocer la verdad de lo sucedido y el castigo a los culpables. No renunció a sus principios 
éticos y católicos de un catolicismo intransigente que vivió intensamente desde su juventud 
hasta la muerte. 
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en los archivos de la biblioteca del CEIL/CONICET, Programa de Sociedad, 
Cultura y Religión (Yorio, 1977). Recomiendo ampliamente una lectura 
profunda y calma de ese texto.? 

Hay una línea argumental en la carta de Yorio y es la que muestra a un 
superior provincial —el padre Bergoglio— analizando e informando nega- 
tivamente de lo vivido por una comunidad de jesuitas a la sede central 
de Roma como al resto de los obispos de la Argentina. También muestra 
a subordinados imposibilitados de hacer conocer su propia versión de la 
situación y por ende desprestigiados en el largo plazo y con el correr de 
los años desprotegidos como personas. Así afirma Yorio en esa carta: “El 
provincial en febrero de 1976 él nos aconsejaba que nos fuéramos de la 
compañía” (p. 17). Es decir, “el provincial no hacía nada por defendernos 
y ya nosotros empezábamos a sospechar de su honestidad... nos parecía 
injusto que no hubiese ninguna alusión del general (de los jesuitas) a 
nuestro informe” (p.19). 

Los sacerdotes Jalics y Yorio no piden las dimisorias. Al mismo tiem- 
po, informa Yorio: “había acusaciones muy graves, por supuesto secre- 
tas, hechas al arzobispo de Buenos Aires, Mons. Aramburu, por parte del 
provincial... quien andaba diciendo que nos echaba de la compañía” (p. 
22). Y el momento más grave (1976), continua Yorio, fue cuando: “recibí 
un aviso de Mons. Serra (vicario general) de Buenos Aires, donde “me 
comunicaba que yo quedaba sin licencias en la Arquidiócesis. La razón... 
era una comunicación del provincial en el sentido de que yo salía de la 
compañía” (p. 22). 

En la famosa Escuela de Suboficiales de la Marina Argentina (ESMA) 
en pleno barrio residencial de la ciudad de Buenos Aires, lugar donde 
fueron asesinados miles de militantes políticos (Hoy Museo de la Memo- 
ria) afirma que durante la tortura: “me pedían [afirma Yorio] que aclare 
por qué no tenía licencia (de sacerdote); me preguntaban sobre mi activi- 
dad en la villa, sobre mis opiniones de Historia Argentina y si tenía rela- 
ciones sexuales con una catequista”. Además me acusaban de “haberme 
ido a vivir junto a los pobres, que eso era una interpretación materialista 
del evangelio. Que cuando se habla de la pobreza se habla de una pobreza 
espiritual” (p. 23). 

La carta termina con el lamento y sufrimiento que tanto Yorio como 
Jalics manifestaron públicamente durante años y en múltiples espacios: 
“¿Cómo puede ser que en secreto se nos siga acusando de cosas antiguas 
y que públicamente no se pueda aclarar nada?” (p.26) y al final “por qué 


20 Disponible: http: //www.ceil-conicet.gov.ar/wp-content/uploads/2013/11/Yorio-carta- 
al-RP-Maura-del-24-del-11-de-1977.paf. 
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cuando nosotros pro bono pacis nos vamos de la compañía, se informa 
en secreto y con mentiras a los obispos para que no nos reciban”. 

El alejamiento de la compañía de Jesús sin su consentimiento, el en- 
frentamiento y la difamación que le realizó su superior lo acompañarán 
hasta su muerte. Cuando supo que el sacerdote Bergoglio fue nombrado 
arzobispo de Buenos Aires, decidió irse del país en 1997 y morirá vivien- 
do en un barrio humilde en Montevideo, Uruguay en el año 2000. 

Vemos en estos relatos de las víctimas —de las cuales me siento total- 
mente solidario—, una síntesis de cómo se vivía en la década de 1970 el 
conflicto socio-religioso-militar en el país. Un provincial que mantiene 
relaciones fluidas con el mundo de la política peronista —sus vínculos 
son con el grupo “Guardia de Hierro” (Cuchetti, 2010) caracterizado co- 
múnmente de derecha peronista—, con las Fuerzas Armadas (FF. AA) y 
con el episcopado. En aquellos años de terror, asesinato, desaparición y 
donde las FF. AA. se habían puesto como objetivo “destruir la infiltración 
subversiva y tercermundista en la Iglesia católica”, la sospecha o la desa- 
probación o el hacer públicos los problemas internos a otros actores, era 
un cheque en blanco para que las FF. AA. actuasen y cumpliesen con su 
misión redentora y purificadora como mostré en otros trabajos. 

El ciudadano Bergoglio fue interpelado legalmente el 8 de noviembre 
de 2010 en relación con su participación en la detención y desaparición 
de los sacerdotes Yorio y Jalics dentro de la mega-causa EsMA. Estas de- 
claraciones forman parte de los legajos judiciales bajo el rótulo: “Caso en 
el que resultaron víctimas Orlando Yorio y Francisco Jalics”.* 

Afirma no haber “hecho todo lo posible por cuidarlos” y ante las re- 
iteradas preguntas que se le formulan no da ningún nombre ni de mi- 
litares ni de religiosos —sobre los que les decían “zurdos y acusaban a 
esos sacerdotes de no cumplir con su misión religiosa”. En esos meses 
que estuvieron en cautiverio tuvo dos reuniones con el comandante de 
la Armada Emilio Massera y otras dos con el presidente de la Nación 
Rafael Videla (una de ellas dando misa privada en la casa presidencial). 
Sólo personas con amplio poder, en 1976, el año de mayor cantidad de 
detenidos-desaparecidos en la historia argentina, podían entrevistarse 
cuatro veces en seis meses con los mayores responsables de la dictadura. 

A fojas 758, Bergoglio declara: 


Explica que el trabajo que realizaban los 'curas villeros' eran variados en los 


diferentes países, en algunos estuvo muy involucrado con mediaciones políti- 
cas y una lectura del Evangelio con una hermenéutica marxista, lo que, expli- 


21 Cf. Poder Judicial de la Nación, Causa ESMA, Mariano R. Carcio -Secretario, folios 743 
al 762. 
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có, dio lugar a la Teología de la Liberación, y en otros, en cambio, optaron por 
la piedad popular, dejando de lado la política, dedicándose a la promoción y 
al acompañamiento de los pobres”. 


En esta declaración se sintetiza su pensamiento de los 70 y su concep- 
ción que la ideología politizó y politiza a los sacerdotes alejándolos de la 
institución eclesial. Su aversión manifiesta a la Teología de la Liberación 
por su hermenéutica marxista es clara y precisa. 

El poder judicial dictaminó que Bergoglio “no tuvo implicación ju- 
rídica en los casos de dichos sacerdotes”. Desproteger, desprestigiar y 
utilizar la violencia simbólica por no obedecer quizás no tengan impli- 
cancias jurídicas pero si ideológicas, éticas y religiosas dado el contexto 
del terrorismo de estado y la relación de subordinados de las víctimas. 
Las razones jurídicas no necesariamente son las razones ideológicas ni 
las razones éticas ni las razones religiosas. 

También se pueden encontrar otras líneas de razonamiento en los li- 
bros y artículos del periodista Horacio Verbisky, que tuvo la posibilidad 
de reunirse tanto con el sacerdote Yorio como con el cardenal Bergoglio. 
En varias notas publicadas en el diario Página 12 y en sus libros El si- 
lencio (2005), Doble juego (2006) y en el último tomo de su Historia 
política de la Iglesia argentina (2010) muestra las ambigiúedades y com- 
plicidades de Bergoglio con las FF. AA. 

Quiero finalizar esta parte con otro acontecimiento que muestra los 
estrechos vínculos de las autoridades de la Compañía de Jesús en Argen- 
tina con la dictadura. El 25 de noviembre de 1977, la Universidad del Sal- 
vador de la ciudad de Buenos Aires —vinculada al mundo jesuita y cuyo 
provincial en ese momento era Jorge Bergoglio— otorga una distinción 
académica al Almirante Massera, principal responsable de la detención, 
tortura y desaparición de los sacerdotes jesuitas Yorio y Jalics, es decir 
apenas un año después. Como dice Cucchetti (2010, 347) “La relación 
Universidad del Salvador - militancia-masserismo predispone una for- 
ma de sociabilidad religiosa que tiene como base una matriz antiliberal, 
militar, nacional y católica de un fuerte y variable espesor histórico.” > 

El cardenal Bergoglio —al igual que la mayoría del catolicismo argenti- 
no— durante años hizo silencio ante estas acusaciones y las responde en 
el libro El jesuita de Rubin y Ambrosetti (2010). Niega las complicidades 
y afirma que la decisión de suprimir la comunidad fue del general de la 
orden y que hizo todo lo posible por alertar a los sacerdotes del peligro 
del golpe. No niega la distinción que se le otorgó el dictador Massera y 


22 Ver fotos y mayor información en <http://tiempo.infonews.com/2012/11/24/argenti- 
na-91576-la-universidaddel-salvador-nunca-retiro-el-honoris-causa-a-massera.php>. 
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manifiesta tener vínculos en esa época con la Universidad del Salvador 
que es la que otorga dicho premio simbólico. 


El papado de Francisco 


El gran tema que desde numerosos lustros recorre al mundo católico si- 
gue siendo la cuestión de cómo hacer frente a la modernidad capitalis- 
ta del Dios mercado, Dios individuo y el Dios dinero con sus múltiples 
modernidades según espacios socio-político-religiosos y con la produc- 
ción diferenciada de religión de esas modernidades. Modernidad que ha 
producido riquezas inmensas junto a miserias, pobrezas y desigualdades 
sociales; modernidad que prometió progresos indefinidos y el siglo xx 
fue testigo de guerras, matanzas explotaciones de las más atroces que se 
conozcan en la historia de la humanidad. Hoy reconocemos que la mo- 
dernidad capitalista no hace desaparecer lo religioso sino que lo produce 
a su manera, recomponiendo, pluralizando y transformando creencias y 
donde la religión juega también como una de las memorias significativas 
en dar sentido (Hervieu-Léger, 2008). 

Mientras en el mundo esa brecha se agranda, en el caso actual de 
América Latina se viven situaciones contradictorias. El continente fue 
durante los últimos 15 años un gran laboratorio de transformaciones so- 
ciales, políticas y religiosas que amplían derechos que por siglos fueron 
ignorados o “impensables”. Países donde esos procesos se han dado con 
un Estado que ha crecido y adquirido una relevancia y centralidad que 
enfrenta a la racionalidad del mercado y su lógica del lucro indiscrimina- 
do. Hoy, en 2017, los retrocesos vía elecciones o golpes parlamentarios 
en los gobiernos del Brasil y Argentina (los motores del Mercosur y de la 
UNASUR), la profunda crisis de Venezuela, dejan especialmente en Ecua- 
dor y Bolivia y en las sociedades latinoamericanas esas expectativas de 
expansión de democracia. 

Es importante destacar que el catolicismo latinoamericano ha logrado 
estar presente en el Estado desde centurias. Eso sí, la construcción de los 
estados-nación con su misión de destino manifiesto se ha realizado de 
diferentes maneras según tradiciones católicas, protestantes, ortodoxas, 
islámicas, budistas, hinduistas y otras. Los vínculos entre estados y reli- 
giones no han sido similares en cada una de esas situaciones particulares 
y se han formado regímenes sociales de acumulación distintos. Casanova 
(2000) nos la ha analizado para el espacio europeo y de EE. UU. Faltan 
investigaciones que sumen las otras modernidades. 

Se debe analizar el carisma papal católico junto con la estructura bu- 
rocrática del Estado del Vaticano. El modelo católico hegemónico los in- 
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tegra. La mayoría de los estudios e investigaciones se especializan en una 
u otro cuando forman parte de un mismo sistema de poder y de repre- 
sentación. Mañana quizás sea distinto. ¿Podrá haber en el mediano plazo 
dos personas, una encargada del Estado del Vaticano y otra de la catolici- 
dad? ¿Una presidente o presidenta del Vaticano y otro con el carisma de 
obispo de Roma en Nairobi o San Pablo o Manila, sucesor de Pedro en su 
propio lugar de origen y responsable de la universalidad y globalidad? ¿O 
hace falta un papa sin papado o sea sin curia tal cual se conoce desde cen- 
turias? ¿Qué significa la desafiante propuesta de Francisco de una Iglesia 
pobre y de pobres? ¿Quién manda en la Iglesia?, se pregunta en un pro- 
vocante libro el sociólogo español J. Elzo, y analiza históricamente como 
esos poderes se han transformado y pueden tomar nuevos formatos. Eso 
sí, recuerda también que las mujeres son las grandes invisibilizadas en 
ese poder y que esto persiste aún con Francisco.* 

En el actual mundo globalizado, lo mediático juega un papel central. 
Es innegable que si la persona “ungida” le agrega gestos, actos, movi- 
mientos, palabras, mediaciones, o sea, su propio carisma personal hecho 
“habitus” en tierras lejanas a las hegemónicas romanas —ayer en Polo- 
nia, hoy en el fin del mundo, Argentina—, lo mediático lo tomará y lo 
expandirá hasta el infinito, pero ellos mismos decidirán cuándo y cómo 
lo van acotando o nominando. Poco a poco el mensajero importa más 
que el mensaje. Es una manera también para la persona de acrecentar 
poder, credibilidad y fuerza para sí misma en sus comienzos. Al carisma 
de función y al carisma personal le suma una fuerte legitimidad de origen 
testimonial y “políticamente correcto”. Para eso, elegido un perfil, tendrá 
que mostrarse cada día más humilde, asceta y como una persona común 
“cargada de atributos extraordinarios” para poder enfrentar a aquellos 
que le impiden llevar adelante sus propuestas. 

Pero los gestos sin cambios doctrinales y estructurales, ¿qué plazo so- 
portan? ¿Cuánto tardan en “rutinizarse” y hacerse inocuos? Quizás fue 
electo sólo para eso: insistir en gestos y palabras para seguir dejando 
flotar significantes cristianos en el mismo sentido y misma dirección de 
los actuales, o sea, los dominantes pues no hay ningún proyecto católico 
alternativo pensable y posible sin otros actores y grupos que lo lleven 
adelante. Hacer sociología es comprender y comparar y no profetizar ni 
entrar en una lógica argumentativa teleológica o predeterminada. 

Si bien los tiempos carismáticos del líder del catolicismo no son igua- 
les a liderazgos políticos o culturales —-son más extensos, densos y pro- 
fundamente simbólicos— tampoco su edad (más de 77 años) le permite 


23 Javier Elzo (2016), ¿Quién manda en la Iglesia? Notas para una sociología del poder 
en la Iglesia católica del siglo xx1, PPC, Madrid. El autor diferencia autoritas de potestas. 
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un muy largo plazo. Además, abierta la puerta, la renuncia según “mi 
conciencia individual” o “cuando no me den más las fuerzas” es una po- 
sibilidad a considerar. 

Y aquí comienzan las reflexiones. En una institución como la Iglesia 
católica, donde sus autoridades son creíbles por ser parte de la “sucesión 
apostólica” y continuadoras de sus antecesores, es imposible afirmar — 
como sucede cuando se cambian gobernantes en otros estados— “que el 
que se fue era un desastre o que la herencia recibida es nula o que la 
corrupción también estaba en la cabeza”. El que lleva adelante el carisma 
y sus seguidores creen que no lo hacen por sí mismo sino por fidelidad a 
una misión y a un deber. Sea quien sea la persona elegida, el efecto de esa 
creencia debe ser centro y fundamento del mensaje cristiano (Ratzinger, 
1998). Hasta el momento, más allá de los gestos valientes, testimonios 
críticos —en el cual se destacan la visita a la isla de Lampedusa en Sici- 
lia para solidarizarse con los inmigrantes africanos que mueren o son 
dejados morir cuando intentan llegar a Europa como la solidaridad con 
los refugiados o el no a la guerra en Siria— y palabras inclusivas como 
tener misericordia y compasión con cualquier persona, no ha comenza- 
do a realizar acciones que muestren cambiar y transformar el rumbo y 
el poder constituido para otro proyecto para el Estado del Vaticano y 
para la institución Iglesia planetaria. Lo mismo sobre el papel que deben 
cumplir las mujeres donde sigue afirmando que no habrá cambios y que 
el tema está cerrado, lo cual produjo numerosas reacciones en contra en 
el movimiento de teólogas católicas. 

Ha sido elegido por sus pares por haber demostrado ser un hábil po- 
lítico eclesiástico que supo “tejer” relaciones de poder en el largo plazo. 
En forma prioritaria debe volver a ser creíble —primero ganando en los 
medias legitimidad de origen con testimonio de humildad y austeridad, 
y luego, ejecutar con el poder de la legitimidad de función— un modelo 
de catolicismo que sigue apostando a unir en un solo espacio simbólico 
papado, curia, Estado del Vaticano y ser papa y obispo de Roma. Para 
eso, ha priorizado ordenar el Estado del Vaticano a pesar de las “redes de 
víboras y cuervos” que lo habitan y construir una curia más globalizada; 


24 La teóloga y religiosa Ivone Gebara en referencia a esos dichos afirmó: “La oficialidad de 
la Iglesia no les da derecho de ciudadanía porque la producción intelectual de las mujeres 
todavía se considera inadecuada a la racionalidad teológica masculina. Y, además, consti- 
tuye una amenaza para el poder masculino vigente en las iglesias. Desconoce los nuevos 
paradigmas propuestos por estas teologías contextuales y plurales. Desconoce las nuevas 
filosofías que informan el pensamiento teológico feminista, las hermenéuticas bíblicas y 
las nuevas aproximaciones éticas” http://www.mujeresyteologia.com/2013/08/algunas- 
reflexiones-de-ivone-gebara-sobre-los-comentarios-del-papa.html (Consultado el 12 de 
mayo de 2017). 
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continuará el Instituto de Obras Religiosas (1OR, conocido como Banco 
del Vaticano), haciendo negocios financieros pero legales, y permanece- 
rán los nuncios y la academia pontificia para aumentar la credibilidad 
católica de una institución fuerte y global que busca mediar y mostrar un 
rostro humanitario en el actual capitalismo desregulador. 

Esos estados que hoy tienen vínculos con el Vaticano brindan un reco- 
nocimiento más político que espiritual, al mismo tiempo que los estados 
nacionales y sus dirigencias políticas reciben una “oferta” para acom- 
pañarlos en momentos de pérdida de credibilidad y de legitimidad. Las 
autoridades católicas apuestan a compensar la pérdida de presencia reli- 
giosa entre los ciudadanos con mayor visibilidad eclesiástica en el mun- 
do global de las relaciones internacionales. 

Como hábil político que necesita con urgencia ampliar su legitimación 
y el carisma papal, Francisco incorporará a aquellos que, sin haber cues- 
tionado la estructura de poder eclesial, fueron desplazados durante las 
últimas décadas, y que acepten su conducción y autoridad. 

La agenda muestra una continuidad con las estructuras de dominación 
de un catolicismo de certezas y de rechazo “al mundo”, como Juan Pablo II 
y Benedicto XVI lo habían manifestado continuamente luego de sus des- 
encantos con las reformas conciliares. Los cardenales que lo eligieron y 
los movimientos que homogeneizan hoy la institución católica creen que 
ese camino integralista de rechazar el relativismo y el constructivismo, es- 
pecialmente de género, es el único y verdadero camino. Si hay malestar 
interno, es a causa “del mundo” y no por el camino elegido que lleva a la 
inadecuación, a la repetición y a la incapacidad de renovarse de un modelo 
de iglesia que cada vez más aparece como de especialistas sin catolicismos. 

Por eso la negación, hasta hoy, a impulsar cambios e innovaciones fren- 
te a las demandas de democratización y distribución del poder religioso, 
como al pedido de mayor participación y cambios ideológicos de otra por- 
ción significativa del movimiento católico y de creyentes que piden aban- 
donar concepciones integralistas y dar paso a la pluralidad de identidades. 
En Río de Janeiro, en el encuentro en Copacabana, Francisco identifica las 
causas del alejamiento de la Transcendencia en el mundo moderno: 


[...] la globalización y sus efectos devastadores, la pérdida de sentido de la vida, 
la soledad, la violencia, la fractura de las familias, la droga, el alcohol, el sexo, 
como otras prisiones adicionales... [finaliza] En la sociedad, la Iglesia pide una 
sola cosa con una claridad particular: la libertad de anunciar el evangelio de 
manera integral, incluso cuando esto esté en oposición con el mundo.” 


25  http://m.milenio.com/internacional/Papa-quiere-bajar-gente-Iglesia_0_125387679. 
html (Consultado el 12 de mayo 2017). 
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Sus posturas rígidas con respecto a ampliar derechos de sexualidades 
diversas, que las mujeres decidan sobre sus cuerpos y que los géneros 
son construcciones culturales pueden crear nuevos conflictos entre la 
sociedad, el Estado y la institución católica en América Latina, donde la 
ampliación de los derechos forma parte de la actual democratización y 
creación de ciudadanía en la región. Dado que es un hábil político, que 
busca más adhesiones que rechazos, evaluará mucho las líneas de acción 
a tomar. No olvidemos que la construcción de la Patria Grande y el estar 
con los pobres tiene varias tradiciones y memorias en conflicto y enfren- 
tadas en el continente y también en el cristianismo. Esa Patria Grande 
puede ser católica, cristiana o diversa. ¡¡¡Hay mucho en juego!!! 

La figura de Francisco, el primer papa argentino y latinoamericano, 
disloca una institución católica y el Estado del Vaticano, que tuvo en toda 
su historia como centro el mediterráneo y Europa. Crea nuevas eferves- 
cencias que deben ser analizadas en su “desmagización” en el largo plazo. 
Respecto de las tareas a realizar, prevalecerá en él la mirada y compren- 
sión política de las sensibilidades y los intereses propios de su socializa- 
ción en el catolicismo y la política argentina. 

Hay una profunda continuidad doctrinal con sus antecesores. Además, 
caso único en la historia milenaria de los papas, el nuevo y el anterior 
conviven a doscientos metros y firman a “cuatro manos” los documentos 
doctrinales, como ocurrió con la última encíclica, firmada por Francisco 
y escrita por Benedicto XVI.** Cree, también como sus antecesores, que 
son las formas dominantes de ese tipo de catolicismo de certezas y ver- 
dades las que hoy ya no dan respuestas a la mayoría de sus creyentes, 
ni sentido de vida a los especialistas. Fue elegido —conociendo su larga 
trayectoria— para cambiar formas y no contenidos doctrinales, aunque 
sabemos que las formas pueden modificar contenidos. 


Algunas consideraciones a cuatro años de Francisco 


Francisco es un inteligente dirigente político-religioso formado en una 
corriente que considera que hay un pueblo, una religiosidad popular y un 
ethos fundamentalmente católicos y que hoy —-en América Latina— hay 
que rehacer una Patria Grande de inspiración católica, amenazada por el 
liberalismo económico y cultural y “el éxodo de fieles a las sectas y otros 


26 Se trata de la encíclica Lumen Fidel, primera escrita por un papa y firmada por otro. 
Leerla en http://w2.vatican.va/content/francesco/es/encyclicals/documents/papa-fran- 
cesco_20130629 enciclica-lumen-fidei.html. 
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grupos religiosos”. Se caracteriza también por su energía y decisión a la 
hora de ordenar y hacer cumplir su autoridad. El imaginario que busca 
identificar su papado es “misericordia”. 

Como hemos analizado con detalles, sus historias, sus memorias y 
subjetividades cuando era Bergoglio no pueden ser ignoradas o cambia- 
das. Como nos recuerda constantemente Reyes Mate, no se puede ha- 
cer política sin tener presente la memoria de las víctimas y “el deber de 
memoria no es, sin embargo, un recuerdo sentimental de lo mal que lo 
pasaron las víctimas o de lo que nos puede pasar a nosotros, sino de la 
ingente tarea de repensar todo a la luz del sufrimiento que causa la bar- 
barie” (Reyes Mate, 2013: 96). 

Las ciencias sociales nos enseñan cómo las trayectorias pueden ser 
modificadas por las estructuras, los cargos, carismas y contextos, y vice- 
versa. La tensión entre agente y agencia, entre estructura y actor, debe 
formar parte del análisis, y se debe saber que los caminos que se abren en 
una trayectoria son imprevisibles. 

Recordemos también que hoy vivimos una creciente demanda de espi- 
ritualidad y silencio, donde una mayoría de creyentes en América Latina 
han decidido creer sin pertenecer y regulan sus creencias por su propia 
cuenta, sin demandar ni consultar a sus autoridades. 

Vivimos también en una sociedad mediática y del instante continuo 
que está a la búsqueda de lo extraordinario para usarlo, utilizarlo y luego 
abandonarlo. Más de 6.000 periodistas del mundo cubrieron la nomi- 
nación del papa en el Vaticano, creando un espectáculo único para la 
globalización mediática. Francisco aprovechó la vacancia universal de 
liderazgo humanitario para posicionarse desde el primer día, con sus 
gestos, palabras y viajes, como líder político, ético y religioso católico 
“extraordinario” a nivel planetario. Esos mismos medios, a los tres años, 
comienzan a criticarlo, a dudar y a utilizar aquello que más les conviene, 
mostrando que el poder de interpretación de esos hechos está fuera de la 
autoridad papal. 

Ante un mundo cada vez más desplazado a la derecha en el que las 
demandas espirituales son significativas, el actual papa cree prioritario 
deslegitimar desde el mensaje cristiano a un capitalismo desregulado de 
“ajuste y explotación”, centralizar la dignidad de cada persona, en espe- 
cial la “de los más pobres”, “los excluidos”, los de “las periferias existen- 
ciales” y presentar a la Iglesia católica como parte de la solución. Propo- 
ne —como sus antecesores, de los cuales es continuidad— el antiliberalis- 
mo de la Doctrina Social de la Iglesia (Ds1) y el Catecismo Universal (cu), 
adaptados al siglo xXI. 

Incluye sí al diablo, como un actor central en el universo simbólico de 
su accionar. En la mayoría de sus discursos, conferencias y entrevistas, el 
“demonio” está presente como alguien o algo que se opone a la voluntad 
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de Dios. Un tema dejado de lado por los grandes medios y los analistas, 
que muestra cómo, junto a su preocupación social, se desarrollan con- 
ceptos religiosos de la larga tradición católica como es el del diablo y su 
accionar social, político y religioso. ¿Será el diablo, el demonio, un nuevo 
significante vacío a ser tenido en cuenta para comprender al actual pa- 
pado de Francisco? 

Consagrar santos a dos papas bien diferentes en sus opciones como 
Juan XXIM1 y Juan Pablo II busca finalizar una época de “guerras cul- 
turales” y “sospechas internas”, y abre otra de unidad “movimientista” 
en la institución con su conducción y liderazgo carismático. El reconoci- 
miento a los teólogos de la liberación, al martirio de Monseñor Romero y 
otros, y la afirmación de que la Iglesia no debe ocuparse exclusivamente 
de temas de moral sexual tratan más de bendecir e incluir que de excluir 
y condenar, o sea, se trata de más política pastoral que de rigorismo teo- 
lógico legal. 

Desde su nombramiento ha sido activo y visible en la escena interna- 
cional. Cree que allí debe recuperar la credibilidad perdida por la insti- 
tución católica. Lo describe así su vocero, en enero de 2016: el papa está 
lejos de “todos los teóricos del enfrentamiento de civilización” y de los 
predicadores del “enfrentamiento final, con amargo gusto religioso, que 
alimenta el imaginario de yihadistas y neocruzados”. Exige justicia para 
los miles de cristianos asesinados y desplazados en el Oriente Medio y 
cuestiona a Europa por su insensibilidad ante los millones de personas 
que buscan un territorio donde vivir dignamente. 

Continúa Spadaro diciendo que propone la “geopolítica vaticana de 
la misericordia que defiende a las personas, a los pobres y a las víctimas 
sin dejarse atrapar por los juegos del poder de las grandes potencias”. Y 
agrega: “La libertad con la que se relaciona con líderes como Obama (EE. 
UU.), Putin (Rusia), Raúl Castro (Cuba) o Rouhaní (Irán), el deseo de 
reunirse con Xi Jinping (China), el reconocimiento del Estado de Pales- 
tina y el de Israel, la disponibilidad para impulsar el proceso de paz entre 
el gobierno de Colombia y los guerrilleros de las FARC... son indicios de 
que la Santa Sede ha establecido o quiere establecer relaciones directas 
y fluidas con las superpotencias, sin querer quedar atrapada en redes pre 
confeccionadas de alianzas e influencias” (Spadaro, 2016). Hoy, más de 
180 países tienen relaciones diplomáticas con el Vaticano. 

Para enfrentar al “mundo moderno” hay acentos y prioridades. Al 
igual que Juan Pablo IT reafirma la importancia del vínculo directo del 
papa con el pueblo, viaja por el mundo, predicando y movilizando un 
catolicismo de masas. El primero fue movilizado por el anticomunismo 
soviético, el otro por el anticapitalismo desregulado y financiero. La di- 
ferencia es notable con las prioridades, los estilos y acentos de Benedic- 
to XVI, aunque ambos —el anticomunismo y el antiliberalismo— forman 
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parte de la DsI. Benedicto creía que esa movilización no daba respuesta 
a la crisis interna y buscaba respuestas teológicas, una Iglesia selecta y 
para pocos, con fuerte reafirmación identitaria y de verdades doctrinales. 

Francisco no habla específicamente de la defensa de los derechos hu- 
manos individuales como Juan Pablo II y Benedicto XVI —aunque recibe 
a una delegación de Madres de Plaza de Mayo encabezada por Hebe de 
Bonafini y a Abuelas de Plaza de Mayo lideradas por Estela de Carlotto en 
Santa Marta—, sino que insiste más en los derechos y en los movimientos 
sociales. Proclama el proyecto de las Tres T: trabajo, tierra y techo. Su 
encíclica Laudato Sí”, (Cuidado de la Casa común) le permitió entrar en 
la discusión global sobre las causas y consecuencias de la degradación 
del medio ambiente, continuar sus críticas al capitalismo depredador, 
acompañar a movimientos y actores que se movilizan por esa temática y 
mostrar que sólo una ecología integral —una vez más el concepto privile- 
giado desde Roma para ubicarse en el espacio mundial— que sume a los 
grupos religiosos puede dar soluciones para el largo plazo. 

Como vimos, Bergoglio en Argentina no propuso reformas a la orga- 
nización parroquial territorial, se sintió lejano de las comunidades de 
base y de la democratización del poder eclesial, y no construyó otras me- 
diaciones organizativas. Francisco cree que hay que mejorar, ampliar y 
perfeccionar la estructura de regulación y negociación que ya existe —de 
obispos, sacerdotes, parroquias y colegios— sin proponer tampoco refor- 
mas a la potestad, ni al matrimonio, ni al sacerdocio, ni a las demandas 
de las mujeres, ni a la elección de los obispos. 

La poca repercusión en las iglesias nacionales del Sínodo de la Familia 
muestra la enorme distancia entre una estructura que gira demasiado 
sobre sí misma y las pocas respuestas a la crisis en las subjetividades y 
las sociabilidades católicas individuales y comunitarias del día a día. Hay 
aquí una tensión no resuelta que hace de Francisco un papa más reco- 
nocido fuera de los ámbitos eclesiásticos que en los círculos del actual 
poder católico. 

Francisco presta poca atención y repite a sus antecesores a la hora de 
repensar el papel de la mujer en la vida de la Iglesia. Los deseos de las mu- 
jeres son dejados de lado en una institución que sigue siendo patriarcal y 
donde varones célibes toman la totalidad de las decisiones. Para él es más 
fácil hablar de los pueblos pobres que de los derechos de las mujeres. 

Con respecto a la pedofilia y al abuso sexual en el mundo clerical, no 
ha habido grandes transformaciones. La Conferencia Episcopal Argenti- 
na, ni bajo la dirección del cardenal Bergoglio (2006-2012) ni bajo la del 
actual obispo Arancedo (2013-2016), ha sancionado y expulsado de la 
institución al condenado por el poder judicial sacerdote Grassi ni a nin- 
guno otro sacerdote condenado por abuso sexual, o terrorismo de Estado 
como en el caso del cura Von Wernich. La cultura de cuidar la institución 
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y no denunciar a los abusadores al poder público está fuertemente arrai- 
gada, más allá de los esfuerzos que especialmente Benedicto XVI hizo 
para cambiarla y que Francisco continúa. Sólo allí donde hubo fuertes 
denuncias y movilizaciones locales se rompieron complicidades judicia- 
les, políticas, mediáticas y eclesiales. ¿Qué pasa en América Latina, don- 
de las denuncias no se conocen y son pocos los abusadores que van a la 
prisión? Hay, por casos que se denuncian en los medios formales e infor- 
males, la misma cantidad de sacerdotes abusadores que en Europa o EE. 
UU. Los casos existen pero no se judicializan. Lo que es distinto a Europa 
y a EE. UU. es la red de complicidades judiciales, mediáticas, políticas, 
parlamentarias, económicas, estatales y eclesiales en estos casos que for- 
man la modernidad religiosa latinoamericana “realmente existente”. 

¿Cómo impacta la figura internacional de Francisco en los catolicis- 
mos en cada uno de los países donde es significativa su presencia? ¿Al- 
canza con predicar la dimensión social y espiritual del catolicismo para 
revertir la crisis de sentido? ¿En qué medida los esfuerzos por la unidad 
de los cristianos —-como la reunión con el Patriarca de Moscú y de Cons- 
tantinopla, con los luteranos en Suecia y el valioso diálogo interreligioso 
con islámicos y judíos— dan respuesta a la crisis de credibilidad, identi- 
dad y pertenencia que viven fieles y especialistas católicos? ¿Cuánto cam- 
bian las estructuras de las iglesias locales y en el Estado del Vaticano? 

Cada una de las modernidades religiosas realmente existentes respon- 
de desde sus historias, contextos y conflictos particulares. No hay recetas 
ni respuestas únicas ni universales. Por eso es tan importante que las in- 
vestigaciones partan desde esas problemáticas y respondan a sus propias 
epistemologías. 

Daniel Levine (2016) propone así que en América Latina la figura de 
Francisco interpela a la sociedad latinoamericana en cinco espacios: el de la 
paz y la violencia; el tema ecológico; respecto de las migraciones; en referen- 
cia a desigualdad y justicia social, y sobre género y sexualidad. Nos recuerda 
que su presencia en el continente, las visitas realizadas y los grupos con los 
cuales se reúne interpelan más que documentos. Mientras que en los prime- 
ros cuatro temas encuentra afinidades positivas con un catolicismo institu- 
cional y grupal, reconoce que son pocos los aportes de los catolicismos en la 
ampliación de los derechos referidos a género y sexualidad. 

En cuanto a los grupos católicos movilizados con el mundo de los po- 
bres, hay expectativas moderadas dado que fueron muchos años de sos- 
pechas y persecuciones. Sí hay apoyos en teólogos que fueron perseguidos 
por la institución y que ahora tienen un espacio para ejercer su actividad 
sin coacciones. Tres años es poco tiempo. ¿Cómo se garantiza que las ac- 
tuales propuestas sociales perduren en el largo plazo y no sean el deseo de 
una sola persona? Podemos decir que hay voluntades en marcha, apropia- 
ciones múltiples de sus mensajes, mayor libertad interna y poca discusión 
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sobre temas estructurales —-muy en especial sobre el papel de la mujer en la 
sociedad y en la Iglesia católica, y las relaciones de poder en el Vaticano-, y 
en otros casos persiste la indiferencia y resistencia de las iglesias naciona- 
les frente a la desigualdad y a la “economía neoliberal que mata”. 

Como hemos dicho, desde el primer momento debemos distinguir en- 
tre agentes y estructuras, entre personas y contextos, entre trayectorias 
individuales y carismas institucionales, y, en especial, entre las diferen- 
tes epistemologías de las distintas modernidades religiosas a la hora de 
analizar el impacto sobre las sociedades y los estados. Los tiempos, las 
esperas y las promesas son múltiples y diversos. 
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La producción de la sociología y antropología de la religión latinoameri- 
cana en las últimas tres décadas ha centrado sus análisis en la interpre- 
tación de los procesos de transformación de las creencias y adscripcio- 
nes religiosas en la región (Pierucci y Prandi, 1996; Parker, 1996; Ma- 
riano, 2004; De la Torre y Gutiérrez Zúñiga, 2009; Mallimaci, 2013). 
Numerosas investigaciones han profundizado acerca de las mutaciones 
en las formas de vivenciar el vínculo con lo sagrado, en un contexto de 
reconfiguración de las tramas culturales e identitarias, transversales a 
los distintos segmentos sociales, y de tránsitos de los fieles al interior 
y entre distintos espacios religiosos, socavando las bases de los proce- 
sos de conformación histórica de las identidades religiosas (Almeida y 
Monteiro, 2001; Esquivel, 2010; Frigerio, 2012).' Dichos estudios han 
resaltado la mayor diversidad del campo religioso, ante la proliferación 
de múltiples grupos —el caso de los evangélicos es el más significativo y 
visible, aunque no el único—, ocasionando la ruptura del monopolio cató- 
lico. El crecimiento evangélico de fines del siglo xx desafió a los analistas 
al punto de pronosticar una nueva hegemonía religiosa (Stoll, 1990). En 
forma concomitante, emergieron interrogaciones sobre los sistemas de 


1 Las revistas Sociedad y Religión y Debates do NER dedicaron un número a los análisis 
de la Primera Encuesta sobre Creencias y Actitudes Religiosas en Argentina y de los datos 
sobre religión resultantes del Censo 2010 en Brasil: Revista Sociedad y Religión N* 32/33 
y Revista Debates do NER NC“ 24. 
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creencias y las modalidades de las prácticas religiosas de los individuos, 
que trasvasaban los marcos de las instituciones confesionales. 

Asimismo, la literatura académica especializada ha destacado la 
emergencia de procesos de individuación que, al mismo tiempo, son 
acompañados por experiencias de comunitarismos de creencias. Ningún 
sociólogo o antropólogo de la religión ha omitido de sus análisis la re- 
composición y reconfiguración de las creencias y pertenencias religiosas, 
en el marco de una lenta pero prolongada desregulación institucional re- 
ligiosa, traducida en una menor eficacia de los mandatos y autoridad de 
los “especialistas” a la hora de regular la vida cotidiana de los creyentes. 
A su vez, los procesos de desafiliación religiosa trasuntaron en una nueva 
categoría emergente, los “sin religión”. Acostumbrados a insertarnos en 
nuestro campo de estudio a través de grupos, comunidades y/o institu- 
ciones, poco hemos avanzado en desentrañar las heterogeneidades que 
se esconden detrás de los llamados sin religión. 

En definitiva, todos han destacado cómo la religión ha sufrido muta- 
ciones en la conformación de las identidades, en su fisonomía, su forma 
de vivenciarla, en el modo de vincularse con lo sagrado y con las institu- 
ciones que pretenden regular ese vínculo. 

Pero, ¿cuál ha sido la magnitud de las transformaciones en las perte- 
nencias, en las creencias y en las prácticas religiosas en América Latina? 
¿Cómo establecer tendencias convergentes y divergentes entre los dis- 
tintos países de la región? ¿Cómo podemos proyectar con validez a una 
mayor escala procesos visualizados a nivel microsocial? 

Sin duda, el acervo de conocimiento provisto por las ciencias sociales de 
la religión a partir de herramientas cualitativas de investigación generó las 
bases para la consolidación de esta orientación disciplinaria en las ciencias 
sociales. Pero la posibilidad de proyectar a una escala macrosocial los pro- 
cesos advertidos requiere de análisis diacrónicos a partir de relevamientos 
cuantitativos sistemáticos. En nuestra región, las investigaciones cuantita- 
tivas en el campo de la sociología de la religión son incipientes. 

En apenas seis países de la región, los Censos de población incluyen 
regularmente preguntas sobre las filiaciones religiosas (Brasil, Paraguay, 
Chile, Perú, Nicaragua y México). En el caso de Uruguay, en 2006 y 2007, 
el Instituto Nacional de Estadística implementó la Encuesta Continua 
de Hogares, incorporando una pregunta sobre religión. En Ecuador, el 
Instituto Nacional de Estadísticas y Censos realizó un estudio específico 
sobre la temática religiosa en 2012. 

En el resto de los países latinoamericanos, los datos disponibles pro- 
vienen de investigaciones científicas efectuadas por universidades o 
centros de investigación —tales los casos de Argentina (CEIL/CONICET), 
Colombia (Universidad Nacional de Colombia) y de El Salvador (Institu- 
to Universitario de Opinión Pública, Universidad Centroamericana José 
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Simeón Cañas), entre otros—. O son reunidos por consultoras que miden 
valores ciudadanos, entre los que se incluye a la religión, como Gallup, 
Latinobarómetro y Pew Research Center, que en 2013 y 2014 respecti- 
vamente, llevaron a cabo un extenso estudio en cada uno de los países 
de la región, interrogando no sólo por las adscripciones religiosas, sino 
también por las creencias, las prácticas y las actitudes ciudadanas ante 
asuntos de debate público contemporáneos sobre los que las religiones 
tradicionalmente intervienen activamente. 

La inexistencia de estudios anteriores nos imposibilita analizar los da- 
tos en términos longitudinales. Por ahora, sólo estamos en condiciones 
de describir y analizar fotografías de la cartografía religiosa. La sincronía 
de la información empírica disponible —con excepción de los países que 
cuentan con la estadística estatal de larga data— no permite captar diná- 
micas, ni movimientos. 

En simultáneo, el carácter preliminar de estas destrezas investiga- 
tivas explica también la ausencia de experiencias de investigación que 
corporicen una coexistencia paradigmática, esto es, la posibilidad de 
triangular abordajes cuantitativos y cualitativos, asentándose en las po- 
tencialidades de cada método y resguardándose de las limitaciones de 
cada uno de ellos. Muchas veces nos hemos envuelto en discusiones bi- 
narias y antagónicas entre las bondades de un método y las restriccio- 
nes del otro, signadas más por obstáculos epistemológicos personales, 
diría Bachelard (2000), que por una evaluación certera a partir de un 
sincero ejercicio de los procedimientos que ambas metodologías ponen 
en práctica. Entreverados en esos debates, perdimos de vista la comple- 
jidad de la realidad social, la complementariedad de ambos enfoques y la 
necesidad de pensar en una convergencia metodológica que enriquezca 
nuestra mirada sobre los procesos sociales. De ese modo, obturamos la 
posibilidad de configurar instrumentos de construcción de datos cuanti- 
tativos a partir de las categorías emergentes de los estudios cualitativos 
y de profundizar desde abordajes cualitativos los hallazgos resaltados en 
las generalizaciones estadísticas. 

Ese estado del arte embrionario de indagaciones cuantitativas en 
América Latina redunda en la carencia de un habitus sociológico sobre 
los estudios cuantitativos, algo así como una sociología de la metodolo- 
gía cuantitativa, que promueva la reflexión acerca de las significancias 
en torno a las identificaciones, cuando un/a ciudadano/a nos responde 
acerca de su adscripción religiosa. ¿Identificación y pertenencia refieren 
a lo mismo? ¿Cómo se conjugan con el universo de creencias y prácticas 
de los mismos ciudadanos que indican su filiación a tal o cual religión? 
¿Cómo registrar la afinidad con espacios religiosos, como los de origen 
africano, sobre los que aún pesa un “costo de la disidencia” en los imagi- 
narios sociales? 
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Sociología de los estudios cuantitativos que ayude también a desna- 
turalizar la construcción de los datos. Los números no son neutros ni 
objetivos, responden a un sistema clasificatorio que nosotros mismos 
delineamos. Conforme sean estos, visibilizaremos o invisibilizaremos 
distintas expresiones de la realidad social. Más que reflejos, los datos 
demarcan y configuran esa realidad social. A fin de cuentas, cuando son 
interrogados, los individuos deciden posicionarse a partir del abanico de 
respuestas ofrecidas. 

Como si fuera poco, la carencia de ese habitus muchas veces nos 
vuelve ansiosos. Y pretendemos forzar los instrumentos metodológicos, 
interpelándolos para que registren procesos que escapan a su incum- 
bencia. No es a través de un cuestionario que podremos ahondar en los 
flujos, circulaciones, sincretismos, doble pertenencias, o en prácticas re- 
ligiosas heterodoxas, cuando se impone, como se expresó anteriormen- 
te, una reflexión de otro orden para desentrañar las implicancias de las 
pertenencias religiosas en contextos de institucionalidad atenuada. No 
se trata de “exponenciar” los alcances del relevamiento cuantitativo, sino 
de calibrar sus potencialidades y usos, signados por la instantaneidad y 
generalización de múltiples fotografías, que la propia cámara contribuye 
a construir su nitidez. Suponer que los datos estadísticos deban “captar” 
la dinámica de circulación religiosa o la complejidad de la conformación 
de las identidades religiosas responde a una pretensión desmedida. Es- 
trategias etnográficas de investigación podrán profundizar sobre esos fe- 
nómenos contemporáneos y enriquecer los análisis basados en los datos 
agregados. Si bien es cierto que la metáfora del holograma resulta más 
precisa que la del mapa para reflejar los contornos móviles de las ex- 
presiones religiosas latinoamericanas (Mafra, 2013), será a través de la 
triangulación metodológica que estaremos en condiciones de componer 
los hologramas religiosos para cada estrato social, franja etaria, área geo- 
gráfica, etcétera. 

Habida cuenta de la credibilidad social que la información estadística 
detenta en el imaginario colectivo, el proceso de elaboración y formula- 
ción de las preguntas, la definición del abanico de respuestas, el releva- 
miento de la información y los modos de interpretación de los resultados 
demandan un ejercicio de máxima rigurosidad. Dado que prevalece una 
percepción generalizada y naturalizada de que los datos estadísticos son 
“el reflejo fidedigno de opiniones y actitudes sociales”, desnaturalizar el 
proceso de construcción de la información es condición necesaria para 
garantizar la validez en la producción de conocimiento. Ser conscientes 
de la reificación del instrumental nos colocará en una posición investiga- 
tiva que interpele los datos desde su carácter contingente. 

Con el objetivo de consolidar un espacio que nuclee a los cientistas 
sociales de la religión que han utilizado abordajes cuantitativos en sus 
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investigaciones o analizado datos agregados a partir de fuentes secunda- 
rias, se organizó en las XVIII Jornadas sobre Alternativas Religiosas en 
América Latina una mesa redonda que convocó a destacados especialis- 
tas.? El propósito no estuvo focalizado apenas en el análisis estadístico en 
los diferentes países, sino en la reflexión epistemológica y metodológica 
sobre las técnicas de recolección de datos, las variables que se relevan, 
las categorías que se construyen y las estrategias de interpretación de los 
resultados. 

Los textos que componen este apartado ofrecen una versión reelabo- 
rada de las exposiciones de sus autores. 

Ronaldo de Almeida, en “Transicáo, transmissáo e tránsito religiosos 
no Brasil”, analiza las transformaciones en la religiosidad de la sociedad 
brasileña a partir de la segunda mitad del siglo xx. Luego de describir 
la tendencia decreciente del catolicismo y ascendente de los evangélicos 
pentecostales y los denominados “sin religión”, el autor se interesa por 
los factores intervinientes en la transmisión religiosa. Plantea sugestivos 
escenarios de correlación entre los ciclos de vida y la pertenencia a una 
u otra religión, y advierte que la transmisión religiosa en el seno de las 
familias no responde a una secuencia de “mano única”. Subyace, como 
trasfondo, la constatación de que las elecciones individuales inciden cada 
vez más en las definiciones en materia religiosa. 

En “Medición y análisis de las creencias, devociones, prácticas y vi- 
vencias religiosas. Una mirada desde la experiencia de estudios cuanti- 
tativos en Argentina”, Ana Lourdes Suárez emprende un recorrido por la 
historia reciente de los estudios cuantitativos sobre religión efectuados 
en Argentina. No se propone analizar los resultados de dichas investi- 
gaciones, sino sistematizarlos a partir del alcance (nacional o local), los 
objetivos (centrados en el fenómeno religioso o en la medición de valores 
en general) y el organismo que llevó a cabo el relevamiento (universida- 
des/centros de investigación o consultoras/organismos privados). En un 
segundo momento, problematiza tres de las dimensiones comúnmente 
registradas en los estudios cuantitativos: creencia, afiliación y práctica 
religiosa. Reflexiona sobre las limitaciones y potencialidades de relevar- 
las desde este abordaje metodológico, en un contexto de dinamismo del 
campo religioso. 

María Eugenia Patiño López, en “Retos de los abordajes cuantitati- 
vos en el estudio de la religión. El caso mexicano”, también historiza los 


2 La mesa redonda estuvo integrada por Juan Carlos Esparza, del Pew Research Center; 
María Eugenia Patiño López, de la Universidad Autónoma de Aguascalientes; Ronaldo Al- 
meida, de la Universidad Estadual de Campinas y Ana Lourdes Suárez, de la Universidad 
Católica Argentina. 
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estudios cuantitativos sobre religión, pero en México. A los fines com- 
parativos y en el intento de construir una mirada longitudinal, analiza 
los resultados obtenidos en cada uno de ellos. Finalmente, explicita los 
avances que estas aproximaciones metodológicas han proporcionado en 
el conocimiento de las formas de vivenciar la religión en la actualidad y 
los retos relacionados con definiciones sobre el “cómo, qué y a quiénes” 
se interroga en contextos de mutaciones en los modos de creer, de perte- 
necer y de practicar la religión. 

Habría un consenso en señalar que el desafío que la “movilidad” re- 
ligiosa contemporánea le propina a las indagaciones cuantitativas para 
adecuar sus instrumentos a las transformaciones explicitadas no invali- 
da la potencialidad y el alcance de los resultados que se derivan de este 
tipo de abordaje metodológico en las ciencias sociales de la religión. La 
posibilidad de dimensionar la magnitud de procesos que se registran en 
estudios etnográficos, así como la factibilidad para diferenciar modalida- 
des de creencias, prácticas y pertenencias religiosas según estrato social, 
edad, sexo, lugar de residencia y otras tantas variables correlacionadas, 
certifican la relevancia y la pertinencia de las aproximaciones cuantitati- 
vas sobre el fenómeno religioso. 

En todo caso, ese dinamismo obliga a mayores esfuerzos intelectuales y 
destrezas imaginativas para robustecer a los cuestionarios con nuevos re- 
cursos interrogatorios que permitan focalizar y fotografiar los distintos mo- 
mentos y variantes de la contemporaneidad religiosa en América Latina. 


Referencias bibliográficas 


Almeida, Ronaldo y Monteiro, Paula 
(2001), “Tránsito religioso no Brasil”. En: Sáo Paulo em perspectiva, vol. 
15, N9 3, Sáo Paulo. 


Bachelard, Gastón 
(2000), La formación del espíritu científico. México DF, Editorial Siglo 
XXI. 


De la Torre, Renée y Gutiérrez Zúñiga, Cristina (coords.) 
(2009), Atlas de la diversidad religiosa en México. México DF, CIESAS. 


Esquivel, Juan Cruz 

(2013), “Indiferentes religiosos”. En: Mallimaci, Fortunato (dir.). Atlas 
de las creencias religiosas en la Argentina. Buenos Aires, Edi- 
torial Biblos. 


130 


Religiones en cuestión / Juan Cruz Esquivel - Verónica Giménez Béliveau (Coords.) 


—— (2010). “Creencias y actitudes religiosas en sectores empobrecidos 
de Argentina: individuación y des-institucionalización en los 
umbrales del siglo XXI”. En: Revista Sociedad y Religión, NO 
32/33, Buenos Aires. 


Esquivel, Juan Cruz; García, Fabián; Hadida, María Eva y 

Houdin, Víctor 

(2002), Creencias y prácticas religiosas en el Gran Buenos Aires. El 
caso de Quilmes. Bernal, Editorial de la Universidad Nacional 
de Quilmes. 


Frigerio, Alejandro 

(2012), “Pasajes y conversiones: Una mirada sobre el tránsito religioso, 
entre Argentina y Brasil”. En: Renold, Juan Mauricio (comp.). 
Miradas antropológicas sobre la vida religiosa III. Buenos Ai- 
res, Ediciones Ciccus. 


Mafra, Clara 
(2013), “Números y narrativas”. En: Debates do NER. N% 24, Porto Ale- 
gre. 


Mallimaci, Fortunato; Cruz Esquivel, Juan y Giménez Béliveau, 

Verónica. 

2015. “What do argentine people believe in? Religion and Social Struc- 
ture in Argentina”. En: Social Compass, vol. 62, NO 2, Sage Pu- 
blications. 


Mallimaci, Fortunato (dir.) 
(2013), Atlas de las creencias religiosas en Argentina. Buenos Aires, Biblos. 


Mariano, Ricardo 
(2004), “Expansáo pentecostal no Brasil: o caso da Igreja Universal”. En: 
Estudos Avancados, vol. 52. Universidade de Sáo Paulo. 


Parker, Cristian 
(1996), Otra lógica en América Latina: religión popular y moderniza- 
ción capitalista. Santiago de Chile, Fondo de Cultura Económica. 


Pierucci, António Flávio 
(2004) “Bye bye, Brasil: O declínio das religióes tradicionais no Censo 


2000”. En: Estudos Avancados, vol.18, N% 52, Universidade de 
Sáo Paulo. 


Pierucci, António Flávio y Prandi, Reginaldo 
(1996), A realidade social das religióes no Brasil. Sáo Paulo, Hucitec. 


131 


Mesa Redonda. Abordajes cuantitativos de los estudios de la religión: desafíos metodológicos. 


Stoll, David 
(1990), ¿América Latina se vuelve protestante? Las políticas del creci- 
miento evangélico. Quito, Abya-Yala. 


Teixeira, Faustino 
(2013) “Os dados sobre religides no Brasil em debate”. En: Debates do 
NER, NC? 24. Porto Alegre. 


Teixeira, Faustino y Menezes, Renata (orgs.) 


(2013), Religioes em Movimento: o censo de 2010. Petrópolis, Editora 
Vozes. 


132 


Retos de los abordajes cuantitativos 
en el estudio de la religión. 
El caso mexicano! 


María Eugenia Patiño López? 


Introducción 


Es relativamente reciente el uso de encuestas para acercarnos al estudio 
de los aspectos religiosos en las sociedades latinoamericanas. La mayor 
parte de los esfuerzos analíticos procede de trabajos de corte cualitativo, 
con énfasis en los estudios etnográficos. Ello sin duda ha aportado rique- 
za en la profundidad de casos concretos. 

Desde hace cuatro décadas, el uso de las encuestas llegó para quedarse 
como herramienta del estudio de los fenómenos religiosos y como parte 
de ello ha transitado de ser un epifenómeno a ser el centro de los ejerci- 
cios estadísticos. Ello ha permitido que contemos con cada vez mejores 
instrumentos para comprender el fenómeno religioso. Para el caso mexi- 
cano, existen varios ejemplos de encuestas que nos permiten acercarnos 
a los distintos elementos que lo conforman, a través de las cuales pode- 
mos conocer los distintos abordajes teóricos que estructuran los cuestio- 
namientos. Eso necesariamente determina lo que se pregunta, y cómo y a 
quién se pregunta, asuntos que no son menores ya que definen el análisis 
y la interpretación de las bases de datos de las cuales se abreva. 

Es objetivo del presente capítulo es hacer un recuento de algunos de 
ellos, elegidos sobre la base de un criterio de accesibilidad y de impor- 


1 Una versión preliminar de este texto puede encontrarse en Patiño López, María Eugenia 
(2013), Creencias y prácticas religiosas en Aguascalientes: ensayos interpretativos. Ed. 
UAA. México. 


2 Universidad Autónoma de Aguascalientes. Departamento de Sociología y Antropología. 
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tancia en el campo. La información con la que trabajamos procede de los 
textos en los que se discutieron los resultados de las encuestas o de las 
bases de datos parciales que en algunos casos se publicaron. El conjunto 
de los escritos puede ser dividido en dos grandes bloques: en el primero 
están aquellos que se elaboraron desde el marco de los valores sociales 
y en los que los elementos religiosos constituyen una dimensión consi- 
derada en sus diseños, siendo también los que cuentan con una mayor 
trayectoria histórica; un segundo bloque está conformado por aquellas 
encuestas que estudian de manera central a la religión. La exposición del 
presente capítulo seguirá esta lógica expositiva. 


Primera parte. La religión como elemento para percibir 
el cambio y la permanencia: las Encuestas de Valores 


Las encuestas que han estudiado los cambios, transiciones y permanen- 
cias de los valores en el mundo son pioneras en el estudio de los ele- 
mentos religiosos, al considerar que la persistencia de lo religioso y de 
ciertos elementos ligados a propuestas conservadoras, en especial los 
temas referidos a la moral, conforma un indicador de menor apertura 
al mundo. Su propuesta parte de las teorías sobre la secularización en el 
mundo, en las que siguiendo a De la Torre “el triunfo de la racionaliza- 
ción instrumental propia de la modernidad se da en relación lineal con la 
disminución o debilitamiento de lo religioso” (2012: 41). A continuación 
haremos un recorrido por aquellas referidas a México y que tocaron la 
temática religiosa, por lo que todos los datos compartidos forman parte 
de los textos que de manera particular iremos abordando. 

La propuesta de las Encuestas Mundiales de Valores está sustentada 
en las siguientes ideas: 

a) Los valores determinan el comportamiento 

b) Los valores estructuran y conforman la identidad social 

c) El cambio modernizador conlleva un cambio de valores que transfor- 
man las concepciones de autoridad tradicional en otras más seculares 

y racionales, de la misma manera en que los valores de logro y auto- 

expresión desplazan a los de supervivencia. 

Estas encuestas permiten ubicar a los países de acuerdo con los re- 
sultados particulares, utilizando estrategias gráficas. A continuación 
daremos cuenta de una selección de éstas, retomando algunos de sus 
hallazgos. 

La primera de las encuestas que aquí reseñaremos produjo el texto 
“Cómo somos los mexicanos”, coordinado por Alberto Hernández y Luis 
Narro en 1987. Sus datos proceden de una encuesta a nivel nacional cuya 
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muestra, equivalente a 1.837 personas, se tomó entre agosto y noviem- 
bre de 1982 a la población de entre 13 y 72 años. Es el único caso de las 
encuestas aquí consignadas que consideró el límite etario inferior de su 
muestra en los 13 años, las restantes haciéndolo a partir de los 15 o 18 
años. Se utilizó un cuestionario-base elaborado por especialistas euro- 
peos reunidos en el autodenominado Grupo de estudios de los sistemas 
de valores europeos. Esta experiencia se replicó en Europa, Asia y Amé- 
rica. El levantamiento y la sistematización de la base de datos fueron 
llevados a cabo por la empresa Social Surveys Ltd. (Gallup). Los tres pa- 
rámetros más utilizados en el cruce de variables fueron los de “regionali- 
zación” —se dividió al país en cinco zonas—, “tipo de localidad” —pequeña, 
mediana y grandes ciudades— y de grupos de edad. Estos parámetros 
permiten advertir los cambios en valores, y de esta manera el grado de 
educación, el lugar de residencia campo o ciudad— y los cambios gene- 
racionales expresados en la edad madura en relación con la edad tem- 
prana. Estos son los binomios que caracterizan el cambio en el México 
de ese momento. Los analistas consideran que “la encuesta manifiesta un 
muy alto nivel de religiosidad elemental, quizá casi fuerza vital del estilo 
cultural” (Hernández y Narro, 1987: 39). Los otros dos elementos que 
destacan son la familia y la patria. Un capítulo escrito por Luis Leñero 
Otero analiza los datos referidos a la religión y la moral. De éste toma- 
mos algunos de los datos más relevantes para nuestro propósito: para los 
mexicanos, la familia aparece como un espacio con alto aprecio y se está 
especialmente feliz en ella en 8 de 10 respuestas. En consonancia con 
este resultado, el 75% de los encuestados cree que lo que más se compar- 
te con la familia son las actitudes respecto de la religión. 

En otros datos complementarios, para el 74% Dios es muy importante 
en sus vidas, y para un 17%, lo es medianamente. Llevando estas cifras 
hacia las regiones, el centro reporta un mayor índice, con 82,2% de los 
encuestados. Acerca de la imagen de Dios, el 53,4% dice concebirlo como 
espíritu o fuerza vital, mientras el 33,2% lo percibe como a una persona, 
siendo los encuestados de 18 a 24 años los que en mayor medida eligie- 
ron esta opción. A la pregunta sobre si las iglesias o religiones responden 
a las necesidades de sus correligionarios, el 76% dijo que sí lo hacen en 
cuanto a necesidades espirituales, morales y de la vida familiar. La res- 
puesta fue adversa con respecto a las necesidades económicas y sociales, 
ya que tan sólo el 29,4% dijo sentirse atendido. Es decir “hay mayor con- 
vicción de que las iglesias sí responden a las necesidades espirituales de 
los individuos (80,7%)”. 

Resumamos algunos de los puntos destacables del análisis. 

a) La pertenencia a grupos (¿iglesias?) es muy elevada: supera el 95% de 

los habitantes, mientras el censo de 1980 arrojó el dato de 92,625% 

de adscripción religiosa. Y el 98% declaró haber sido bautizado. 
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b) Las mujeres son más religiosas; las amas de casa, más que las solteras. 

c) Entre los grupos de edad, los menos religiosos integran el grupo de 19 a 
24 años, al que con frecuencia se le une el de 25 a 34. Los encuestados 
de 13 a 18 años son más religiosos que los grupos antes mencionados. 

d) Con relación a las regiones, la ciudad de México (vista como una re- 
gión) encabeza los índices más bajos de religiosidad, seguida de cer- 
ca por la frontera norte del país. El norte del país, representado por 
los estados del norte y Baja California sur, mantiene una religiosi- 
dad intermedia, similar a la del Sur y del Sureste (Guerrero, Oaxaca, 
Chiapas, Campeche, Yucatán y Quintana Roo). El centro del país, que 
abarca los 17 estados restantes, es la región de más alta religiosidad. 

e) En cuanto a las localidades, la hipótesis era que mientras más peque- 
ña fuera una localidad, mayor religiosidad se presentaría. La cual se 
cumplió en algunos casos, pero la línea de continuidad se vio altera- 
da por la elevada religiosidad del eje Guadalajara-Monterrey. Aun y 
cuando los índices de religiosidad son altos, éstos se presentan más 
en las convicciones (creencias) que en la práctica del culto y los pre- 
ceptos. 

f) La moralidad, ligada a aspectos religiosos, se basa en poco más del 
60% en la interpretación del evento antes que en normas inflexibles 
(divorcio, homosexualidad, usos de anticonceptivos, pago de impues- 
tos, adulterio, etc.). 

Estos datos nos ofrecen un panorama donde la religión es considera- 
da como un elemento importante en la vida de las personas. Existe un 
amplio grupo de personas que se consideran miembros de una Iglesia. 
Los jóvenes son los menos religiosos, a excepción del grupo de 13 a 18 
años, cuyas respuestas creemos que aún se encuentran mediadas por la 
información recibida en sus hogares; es decir, sus Opiniones expresan, 
en mayor o menor medida, lo que en sus familias se piensa. Por lo que 
México aparece en el grupo de países con poca apertura a la modernidad. 

El texto Los valores de los mexicanos, tomo V, fue publicado en 2004, 
con datos generados en 1995. Éstos forman parte de la tercera Encues- 
ta Nacional de Valores de los Mexicanos, auspiciada por el Grupo Fi- 
nanciero Banamex, a cargo de Enrique Alduncin.? Se realizaron 1.400 
entrevistas personales, domiciliares, a personas mayores de 15 años. El 
muestreo fue aleatorio autoponderado, polietápico, con probabilidad de 
selección de acuerdo con la densidad de población de las unidades geo- 
gráficas. Los resultados tuvieron un margen de error estadístico de +/- 
3,5%. En el texto, un ensayo escrito por Roberto Blancarte se destina a 


3 Las dos primeras también fueron financiadas por el grupo Banamex y generaron otros 
textos, también coordinados por Alduncín. 
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analizar el aspecto religioso. Algunos de los resultados destacables son 
los que siguen. Sobre la adscripción confesional, el 85,8% se autodeno- 
minó católico; el rubro de protestantes era de 1,7% y aquellos que dijeron 
pertenecer a otro tipo de religión llegaron al 5,1%. Las mujeres son cató- 
licas en mayor proporción (88,6%) que los hombres (83,5%). Este grupo 
muestra una curva descendente a medida que sus integrantes tienen más 
edad, ubicándose entre los 35 y 44 años de edad la menor proporción de 
católicos (81,4%), después de lo cual la curva vuelve a subir. Blancarte 
argumenta que al ser la población joven (entre 15 y 30 años) más cató- 
lica, “ello podría frenar en el futuro la tendencia al decrecimiento de los 
afiliados a esa Iglesia” (Alduncín, 2004: 100). Nosotros disentimos de 
esta opinión, ya que creemos que quizás se deba a ciertos patrones de 
acercamiento-distanciamiento de la religión a través de la edad, dado 
que, históricamente, los datos que ofrecen otras encuestas (anteriores y 
posteriores a ésta) muestran un descenso en este periodo de la vida para 
nuevamente ascender y que ello podría estar influido por la diversidad 
de actividades que a estas edades suelen ocupar de manera casi total la 
atención de las personas (trabajo, responsabilidades familiares, niños en 
edades pequeñas, etc.). 

Blancarte afirma que a mayor educación, mayor indiferencia religiosa, 
y que la religión católica se identifica en mayor medida con los niveles de 
escolaridad medios, es decir, aquellos que tienen primaria, secundaria y 
preparatoria. Con respecto a los protestantes, señala que el mayor nú- 
mero se encuentra entre aquellos que terminaron la primaria y los que 
tienen un posgrado. Visto desde las regiones, los católicos se encuen- 
tran en el norte (89,5%), en el Occidente (86,6%) y en el centro del país 
(86,3%), la proporción más baja estando en el Sureste (82,6%). La po- 
blación protestante se encuentra en las fronteras Norte (2,0%) y Sur-Su- 
reste (3,0%). El sector de los que no profesan se encuentra en el Centro 
(9,0%) y el Sureste (9,3%). En esta encuesta, los sectores con educación 
media y alta son los que en mayor proporción sostienen que la religión 
es importante: son el 32,8% de los posgraduados, y el 38,9% de los que 
cuentan con preparatoria, frente a 27,5% y 29% de quienes cuentan con 
primaria o no tienen educación. Y son los habitantes del Occidente del 
país quienes más importancia le dan a la religión, mientras que los no 
creyentes se encuentran en mayor número en la región Centro y en la 
Zona metropolitana de la Ciudad de México. Una de las preguntas fue 
en qué medida se encuentra consuelo en la religión. El mayor porcentaje 
se encuentra en las personas de la tercera edad, aunque con porcentajes 
importantes en los grupos que van de 35 a 44 años y de 15 a 19. Entre los 
20 y 29 se encuentra el menor número de respuestas afirmativas. Son los 
habitantes del Centro y Occidente los que en mayor medida encuentran 
consuelo en la religión. Sobre el papel de las religiones, Blancarte llega 
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a la conclusión de que en mayor medida se lo considera más un asunto 
privado que público. 

Acerca de la tolerancia a la diversidad de creencias, se observaron los 
siguientes comportamientos: el grupo de entre 30 y 60 años muestra los 
porcentajes más altos a favor de la libertad de creencia, mientras que el 
grupo que la acepta en menor proporción es el de los jóvenes de entre 15 
y 30, así como el de la tercera edad. Siguiendo con los datos regionales, la 
mayor aceptación se da en el Norte y la mayor intolerancia en el Centro. 
Sobre la confianza que se les concede a las instituciones, la Iglesia tiene 
un alto índice (73,9%) entre mucha confianza y algo de confianza. Lo que 
la sitúa por arriba del Gobierno, de los sindicatos y los empresarios, en- 
tre otros. Un tema a destacar es que para los mexicanos de esta encuesta 
lo más sagrado es la familia; encontrar a Dios no se presenta como uno 
de los objetivos personales más importantes. 


Encuesta Mundial de Valores (1990-1993) 


Este estudio forma parte de un esfuerzo a nivel mundial por comparar 
resultados en 40 países! y se aplicó entre 1990 y 1993, con la intención 
principal de observar y comparar las respuestas obtenidas de la encuesta 
de valores en sociedades con una amplia diversidad económica, política y 
cultural. Para efectos del presente capítulo, sólo trabajaremos con los da- 
tos de México y en lo referido a las temáticas religiosas o vinculadas con 
la religión. Ocasionalmente comentaremos el lugar que ocupan los resul- 
tados de manera comparativa, con la intención de destacar información. 

Sobre la importancia que para la vida de las personas adquieren di- 
versas instancias, la familia se presenta como la más valorada al ocupar 
el primer lugar (85%), seguida del trabajo con 67% y en tercer lugar, la 
religión, con 34%. No obstante, en la comparación general relativa al as- 
pecto religioso, el país ocupa el lugar número 12 de los 40 estudiados, 
siendo las mujeres mayores de 50 años con educación media y baja y 
una afinidad política de derecha el grupo más representativo. Llama la 
atención que el ingreso no sea una variable que en este caso modifique 
los resultados de manera significativa. El participar como voluntario en 


4 Los países considerados fueron Argentina, Austria, Bélgica, Brasil, Bulgaria, Canadá, 
Chile, China, Checoslovaquia, Dinamarca, Estonia, Finlandia, Francia, Alemania (de ma- 
nera separada las regiones Este y Oeste), Gran Bretaña, Hungría, Islandia, India, Irlanda, 
Irlanda del Norte, Italia, Japón, Corea del Sur, Lituania, Letonia, México, el gran Moscú, 
los Países Bajos, Nigeria, Noruega, Polonia, Portugal, Rusia, Rumania, Eslovenia, Sudáfri- 
ca, España, Suecia, Suiza, Turquía y Estados Unidos. 
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organizaciones presenta una dinámica interesante a nivel mundial: el 
40% no colabora con ninguna, mientras el primer lugar lo ocupan los 
sindicatos con 23%, seguidos de los grupos deportivos y de recreación, 
con 16%, y enseguida las organizaciones religiosas, con 14%. De estos 
porcentajes, el segundo lugar de trabajo no remunerado lo ocupan las 
organizaciones religiosas, con un porcentaje bastante menor equivalen- 
te al 6%. En el comparativo, México ocupa el lugar número 15, lo cual 
coincide con estudios específicos, en los que se destaca que, a pesar de 
haber poca participación en agrupaciones, son las religiosas las que más 
alta respuesta reciben (De la Torre, 2006; PatiñoLópez, 2004) Una pre- 
gunta que destaca las razones por las cuales realizar trabajo voluntario, 
independientemente del grupo que se trate, coloca a la respuesta “Por un 
sentido de deber o de obligación moral” en el porcentaje más alto, con un 
58%; “la compasión por otros en estado de necesidad”, 55%; y “la identi- 
ficación con la gente que sufre”, 50%. Si bien existió la respuesta “por sus 
creencias religiosas”, ésta no se contabilizó en México. No obstante, las 
anteriores respuestas pueden ser vinculadas con ideas sustentadas por 
las iglesias de matriz cristiana. 

Acerca del sentido de la vida, las respuestas que más altos porcentajes 
obtuvieron en México son las siguientes: el sentido de la vida es “intentar 
hacer lo que mejor que se pueda en ella” para un 85%, seguida de “la 
muerte es inevitable, no tiene sentido preocuparse por ello” para un 75%. 
Sin embargo, el tercer y el cuarto lugar los ocupan “la vida es importante 
sólo porque Dios existe”, con 52%, y “la muerte es importante sólo por- 
que creo en Dios”, con 48%. Lo que resalta es que, en la comparación, 
estas dos últimas respuestas ocupan para el caso mexicano los lugares 
noveno y décimo respectivamente. Lo cual lo coloca en la comparación 
de manera alta en relación con los otros países que integran la muestra. 
Es decir, las respuestas de un grupo importante de personas refleja la 
consideración de creencias religiosas en temas vitales. 

Sobre el sitio donde se aprenden las creencias religiosas, es especial- 
mente revelador que en nuestro país el 85% dijo que las aprendió en el 
hogar. Esta respuesta lo coloca en el octavo lugar en la encuesta. Ello nos 
confirma la cercana relación entre religión y familia en nuestra sociedad. 
Los eventos en los que las personas consideran que es importante con- 
tar con un servicio religioso son el matrimonio, con 82%; seguido de la 
muerte, con 81%; y los nacimientos en un 76%. Salta a la vista el hecho de 
que existe preocupación por ligar los momentos significativos de la vida 
con los rituales y las creencias religiosas. 

A la pregunta “Independientemente de su asistencia o no a la iglesia, 
¿usted se considera una persona religiosa?”, el 75% de los encuestados en 
México contestó afirmativamente. Acerca de las respuestas que ofrecen 
las iglesias en México a diversas problemáticas, el 80% cree que ofrecen 


139 


Mesa Redonda. Abordajes cuantitativos de los estudios de la religión: desafíos metodológicos. 


respuestas a necesidades espirituales, el 65% de la población cree que 
ofrecen respuestas a problemáticas de orden moral e individual, el 64% 
a la vida familiar y sólo el 47% a problemas sociales. 

Sobre los temas que se advierten como legítimos en los discursos ecle- 
siásticos, el orden de enunciación en sentido decreciente para México es 
el siguiente: la discriminación racial, el aborto, la ecología y las relacio- 
nes extramatrimoniales. Les siguen la eutanasia, el desempleo, la homo- 
sexualidad y, finalmente, el Gobierno. Las opciones que se ofrecieron a 
los entrevistados tocan tanto temas de la moral privada como del ámbito 
social. Si bien esta respuesta nos ofrece lo que las personas creen que 
sería adecuado que se hablara en las iglesias, se nota un equilibrio en las 
percepciones entre los temas tradicionales ubicados en la moral privada 
y aquellos que aún no aparecen tanto en los discursos eclesiásticos, los de 
corte social, pero que los encuestados ven como legítimos. 

Sobre las creencias, el 93% cree en Dios; el 74%, en el pecado; el 72%, 
en el alma; el 70%, en el cielo; el 61%, en la vida después de la vida; el 
58%, en la resurrección; el 48%, en el infierno; el 44%, en el diablo y 
el 43%, en la reencarnación. El 82% piensa que Dios es importante y a 
nivel general ocupa el séptimo lugar en esta pregunta. Las estadísticas 
para México consignan que el 82% tiene algunos momentos para orar, 
meditar o hacer contemplación; y que el 77% encuentra consuelo en la 
religión. 

Acerca de las cosas que la persona encuestada y su pareja comparten, 
el 47% opta por las actitudes morales, el 44% comparte las actitudes ha- 
cia la religión, el 41% actitudes sociales y el 21% las actitudes políticas. A 
nivel general, México ocupa los lugares 39 y 38 en estos últimos rubros. 
Sobre las actitudes que el encuestado y sus padres comparten, en el pri- 
mer sitio encontramos las actitudes religiosas en un 78% y las morales 
con el mismo porcentaje. Es interesante notar la relación que se parece 
establecer entre religión, familia y marcos morales en nuestro país. El 
50% de los encuestados también cree que compartir creencias religiosas 
es un elemento para mantener un matrimonio exitoso. El 77% cree que 
es una vida sexual satisfactoria, el 75% que son los niños y el 60% los 
intereses comunes. 


Encuesta Nacional de Valores 


Esta encuesta se realizó en junio de 1994, los resultados fueron analiza- 
dos en el libro titulado Los mexicanos de los noventa (Beltrán y otros, 
1996). Forma parte de un programa de investigaciones con sede en el 
Instituto de Investigaciones Sociales de la UNAM, que tuvo como objetivo 
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indagar “si las transformaciones en las actitudes y los valores ocurridas 
en la sociedad mexicana de las últimas décadas, y en particular en los 
años recientes, corresponden a procesos de modernización” (Beltrán y 
otros, 1996: 15). Para este grupo de trabajo es importante preguntarse 
cuáles son los valores predominantes de la sociedad mexicana y si po- 
drían calificarse de modernos, considerando que un valor es “un nodo 
mayor en una red apreciativa y está vinculado con las representaciones 
y las normas socialmente compartidas que dan sentido y orden a los he- 
chos. Las trayectorias que unen a los distintos valores pueden, tal vez, 
constituir dimensiones ideológicas” (Beltrán y otros, 1996: 17). Se apar- 
taron de las visiones procedentes de la psicología social y propusieron un 
enfoque interdisciplinario donde su atención se concentró en los esque- 
mas de la vida social, por lo que se buscó “registrar los procesos de asimi- 
lación y de conflicto entre los valores nuevos y los tradicionales, se parte 
de la complejidad cultural del país”. Una de las hipótesis que guiaron 
el proceso es la siguiente: “Existe un complejo proceso de cambio, que 
implica transformaciones de diversa índole en las esferas económica, po- 
lítica, social y cultural. Es pluricausal, heterogéneo y de distintas dura- 
ciones. No necesariamente implica rupturas con las tradiciones, sino que 
en ocasiones parte de las mimas y se articula con ellas”. 

El cuestionario constó de 75 preguntas de opinión y 16 sociodemográ- 
ficas. La muestra se diseñó para la población mayor de 18 años y el diseño 
no partió de elementos usuales como la regionalización: concibió agru- 
paciones distintas a las que denominó agregaciones, de las que construyó 
tres distintas: la primera reúne a la población en cinco grupos definidos 
de acuerdo con el grado de desarrollo urbano de su localidad; el criterio 
estuvo determinado por las similitudes socioculturales más que las de 
contigilidad geográfica, aunque estas últimas no se obviaron. La segunda 
agregación clasifica a la población por las variables sociodemográficas 
(edad, sexo, escolaridad y ocupación) y, finalmente, la tercera agrega- 
ción estuvo determinada por el número de habitantes de cada localidad. 
Técnicamente, el esquema de muestreo fue estratificado, polietápico, de 
conglomerados, con probabilidad proporcional al tamaño y de selección 
sistemática. En total se entrevistaron, en vivienda, 3.416 personas de 195 
localidades pertenecientes a 94 municipios del país. El capítulo que con- 
tiene los elementos que nos interesa destacar es el escrito por Julia Isabel 
Flores, concerniente a la cultura y titulado “Comunidad, instituciones, 
visión de la existencia, identidad, ideología”. Su marco teórico considera 
los planteamientos de la antropología simbólica e interpretativa en los 
que la experiencia y su significación son centrales. 

Algunos de los resultados que nos gustaría destacar son los siguientes: 
el 40% de los jóvenes y el 60% de las personas con estudios superiores se 
manifestaron a favor de la sexualidad antes del matrimonio. Para la au- 
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tora, esto se combina con orientaciones hacia la desinstitucionalización 
ya que el 44% no consideró necesario contraer matrimonio y un 50% 
piensa que no es necesario asistir a los servicios religiosos. También es 
posible advertir una aceptación desigual de las diferencias. Por ejemplo: 
el 66% afirmó estar dispuesto a convivir con una persona de otra raza; 
este porcentaje desciende a 49% si se trata de personas con una religión 
diferente a la suya y sólo el 20% estaría dispuesto a convivir con una 
persona homosexual. 

El 87% de los encuestados le pediría algún favor a la Virgen de Gua- 
dalupe o a algún santo, el 45% cree en el infierno, el 34% en limpias y el 
62% en la suerte. La familia es muy importante en la sociedad y el 85% 
de los encuestados estuvo de acuerdo en que la mujer trabaje. Para Ju- 
lia Isabel Flores, algunos valores vinculados con la tradición rural como 
el providencialismo y la desconfianza hacia el dinero comenzaban a ser 
sustituidos por otros, tendientes al individualismo y al desarrollo de dis- 
tintas racionalidades. 

Los datos evidenciaron un aumento en el número de la categoría de 
no creyentes, aunque el 89% de los entrevistados dijo tener una religión 
y el 50% no consideró necesario asistir a los servicios religiosos, especial- 
mente entre los grupos de mayor escolaridad. De los creyentes, el 92% 
profesa la religión católica y el 7% se distribuyó en otras 15 denomina- 
ciones, a las que lamentablemente no nos da acceso el estudio citado. 
La Iglesia como institución, para este momento, alcanzaba el segundo 
lugar en la escala de credibilidad. No obstante, el 76% de la población se 
manifestó en contra de la participación política por parte de sacerdotes. 

Para la autora, el balance de los resultados culturales muestra que 
tradición y modernidad no representan polos opuestos e incompatibles. 
La modernidad puede ser observada en la adaptación de elementos mo- 
dernos a prácticas tradicionales y en el desarrollo de nuevas prácticas y 
nuevos discursos para hacer frente a las situaciones inéditas que provo- 
can los cambios. Por ello, advierte un patrón complejo de diferencias de 
clase, identidades étnicas y religiosas que conviven en forma desigual e 
incluso contradictoria, en diversas temporalidades y espacios. Sin aban- 
donar algunos elementos y referentes culturales, adaptando a sus pro- 
pios códigos los elementos universales. 


Encuesta de valores en el Estado de Aguascalientes 


En el año 2001, Aguascalientes se convirtió en el segundo Estado, des- 
pués de Jalisco, en contar con la aplicación de la Encuesta Mundial de 
Valores. El análisis de los datos corrió a cargo del Instituto Municipal de 
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Planeación Municipal (IMPLAN), que generó algunos documentos. Aquí 
retomamos Valores y cambio social en la ciudad de Aguascalientes, edi- 
tado en el 2004 a cargo de Regina Bretherton, ya que en él se analizan 
los resultados del tema religioso. El objetivo de la encuesta era “tener 
una perspectiva de la relación del ciudadano con su entorno”. El marco 
teórico utilizado siguió la propuesta de la Encuesta Mundial de Valores. 

La Encuesta definió 11 de las dimensiones más significativas de la vida 
cotidiana: familia, sexualidad, trabajo y situación económica, educación, 
religión y moral, medio ambiente, participación política, uso del tiempo 
libre, vida social, auto identificación y expectativas. Se aplicó a mayores 
de 18 años. La empresa encargada de la logística fue Consulta Mitofs- 
ky, utilizando una muestra aleatoria y estadísticamente estratificada de 
600 cuestionarios aplicados en 40 secciones electorales del municipio de 
Aguascalientes y 20 en el resto del Estado. El diseño muestral contempla 
un error menor al 8% para el municipio y de 6% para el resto del Estado. 

Algunos de los resultados son los siguientes: para los aguascalenten- 
ses, la familia es el entorno más significativo, ya que el 96% de la muestra 
la considera muy importante. Sobre los valores que se deben reproducir 
en ella, la fe religiosa ocupa el quinto lugar. Nueve de cada diez personas 
se dijeron católicas. 

Sobre el papel de la mujer y a la pregunta de si una mujer que trabaja 
puede tener una relación tan cercana con sus hijos como una mujer que 
no lo hace, el 65% manifestó estar de acuerdo; este porcentaje se mueve 
de un 58% a un 67% mientras más joven es la población. La autora supo- 
ne que esto pudiera deberse a que estas generaciones han vivido la pro- 
blemática de la madre trabajadora. Respecto del divorcio, el 55% no lo 
aprueba, el 20% lo aprueba y el 25% lo haría condicionándolo. En cuanto 
al tema de las relaciones prematrimoniales, los autores pudieron obser- 
var un cambio en los patrones de ejercicio de la sexualidad, siendo que 
el nivel de reprobación sube con la edad, de 37% entre los más jóvenes a 
65% entre los más viejos. Acerca del aborto, 8 de cada 10 personas opina- 
ron que nunca se puede justificar, aunque muestra matices interesantes, 
como los siguientes: el 94% de las personas sin escolaridad lo reprueban 
unánimemente, mientras que jóvenes con escolaridad universitaria lo 
hacen en un 66%. Existen además porcentajes interesantes de respues- 
tas que se ubican en el punto medio, y que se repiten para los casos de las 
relaciones prematrimoniales, extramatrimoniales, el divorcio y el uso de 
anticonceptivos, lo que para los analistas sugiere una posible evidencia 
de transición entre los valores tradicionales y el cambio. 

La imagen que tienen los aguascalentenses de la muestra sobre el pa- 
pel de las iglesias como proveedoras de respuestas ante la vida tiene di- 
versas aristas: el 82% cree que responde a necesidades espirituales, el 
68% a problemas de la vida familiar, el 64% a problemas morales y sólo 
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el 36% a los problemas sociales que hoy enfrenta el país. Las cuestiones 
moralmente reprobadas son las siguientes: el primer lugar lo ocupa el 
suicido, con 85%; aceptar sobornos; el 80%; el aborto, 80%; la eutanasia, 
el 75%; la prostitución, el 75%; evadir impuestos, el 72%; pedir ayuda 
innecesaria al gobierno, 69%; la homosexualidad, 66%; el divorcio, 61%; 
no pagar cuota en el transporte público, 55% y 40%, el uso de anticon- 
ceptivos. Para la analista de esta encuesta, Aguascalientes se muestra 
como una sociedad con un sustrato de valores fuertes, con cambios que 
parecen encaminarla a una sociedad moderna, con instituciones sólidas 
como la familia y la religión, y con diferencias en los valores marcados, 
especialmente a través de los grupos de edad y escolaridad. En el mapa 
cultural se inclina hacia los valores de logro y autorrealización, pero en 
el eje vertical permanece más anclado que el promedio nacional en los 
valores tradicionales. 


Segunda parte. Encuestas cuyo objetivo central es el 
tema religioso 


Encuesta sobre diversidad religiosa en la zona metropolitana de 
Guadalajara (1996) 


La primera encuesta de la que tengamos conocimiento se denomina En- 
cuesta sobre la diversidad religiosa en Guadalajara, aplicada en marzo de 
1996. Formó parte de un proyecto coordinado por Patricia Fortuny en el 
CIESAS- Occidente, con un equipo conformado de manera interinstitucio- 
nal e interdisciplinaria. Los resultados se dieron a conocer a través del 
texto titulado Creyentes y creencias en Guadalajara, publicado en 1999. 
El área de trabajo fue la zona metropolitana de Guadalajara (ZMG), que 
incluyó a tres municipios conurbados: Zapopan, Tlaquepaque y Tonalá. 
Su intención era demostrar que: “Aunque la mayoría de la población si- 
gue considerándose nominalmente parte del catolicismo, el proceso de 
secularización ha tenido un cierto impacto en la sociedad tapatía, y que 
los cambios sociales que se traducen en la complejidad económica polí- 
tica y social interactúan con la esfera de lo religioso” (Fortuny, 1999: 14). 

En este trabajo las autoras mostraron que la Guadalajara de finales de 
siglo xx había experimentado importantes cambios al interior del campo 
religioso, al destacar la presencia de un catolicismo “polimorfo en el que 
la creencia se mueve incesantemente de la ortodoxia a la heterodoxia” y 
que al interior de éste, tanto la religiosidad popular como aquellos sec- 
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tores más cercanos a la institucionalidad habían perdido plausibilidad. 
Para ellas, la explicación de la diversificación religiosa debía basarse en 
la intervención de múltiples procesos sociales, como la pérdida de plau- 
sibilidad del catolicismo, la recomposición del campo religioso, la globa- 
lización cultural y el relativo pluralismo religioso, sin pretender atribuir- 
le mayor o menos peso a cualquiera de ellos. Dichas dimensiones fueron 
abordadas en los capítulos que componen el libro. Una de las categorías 
presentes en el análisis fue la subjetivación de las creencias del indivi- 
duo, que fue introducida como referencia en el momento de diseñar el 
cuestionario. El equipo utilizó como referente de este último la obra Los 
mexicanos de los noventa (Beltrán, 1996) y la Encuesta Mundial de Valo- 
res. En esta revisión notaron la carencia de aproximaciones cuantitativas 
a estas temáticas en Latinoamérica. 

La propuesta buscó constatar empíricamente el impacto que tenía 
la secularización en la diversificación de lo religioso en la sociedad de 
Guadalajara. El reto fue “hacer visibles cuatro procesos: la permanencia 
de lo tradicional, la disminución de lo religioso, la diversificación en las 
confesionalidades religiosas y los procesos de identificación individual 
de la religión”. 

El diseño de la muestra y su aplicación recayeron en el Centro de Es- 
tudios de Opinión (ceo) de la Universidad de Guadalajara, en el mes de 
marzo de 1996. Se utilizó un muestreo aleatorio polietápico, estratificado 
por cuotas de sexo y edad. La muestra se constituyó de 490 casos distri- 
buidos en la Zona Metropolitana, se consideró la pertenencia religiosa 
como estimador de la varianza. Tuvo una confiabilidad estadística de 
95%. La población encuestada se distribuyó entre los cuatro municipios 
conurbados de la siguiente manera: Guadalajara (268), Zapopan (120), 
Tlaquepaque (55) y Tonalá (25). El universo de estudio estuvo dividido 
en tres áreas: catolicismo, protestantismo y nuevos movimientos religio- 
sos (NMR) entre los que incluyeron a la Nueva Era. 

Algunas de las conclusiones destacables son las siguientes: se detecta- 
ron un alto consumo ritual, la asistencia regular a los servicios religiosos 
y en especial la importancia concedida a aquellos que enmarcan ritos de 
paso. Se observó una sociedad que continúa fuertemente apegada a la 
tradición católica, en la que los valores de matriz religiosa, como forma- 
ción religiosa y amor al prójimo, son considerados de manera central. 
Para las autoras, la catolicidad se confirma como un espacio social de 
gran dinamismo en el plano del imaginario religioso o trascendente, así 
como en el de la moral sexual. Sin embargo, también es posible advertir 
la fuerte presencia de otras matrices religiosas derivadas del catolicismo 
popular, como la “nebulosa esotérica” en la que se combinan elementos 
del discurso científico, de tradiciones ancestrales y de religiones orienta- 
les. Éstas no se encuentran ubicadas únicamente en sectores juveniles y 
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medios sino que se distribuyen entre amplios grupos, aunadas al avance 
del proceso de individualización de las creencias en esta sociedad. Tam- 
bién se advierte un proceso de independencia ante la moral sexual, que 
se aparta de los dogmas eclesiásticos. No obstante, el aborto y el consu- 
mo de drogas siguen siendo condenados. 

De tal manera, el análisis confirma que, más allá de la persistencia en 
la adscripción católica, la sociedad tapatía se aproxima hacia formas más 
individualizadas y privadas de construcción de marcos explicativos y nor- 
mativos de los ciudadanos, construidas a partir de la nueva disponibilidad 
de ofertas simbólicas provistas tanto desde dentro como desde fuera de 
las instituciones eclesiásticas. Ello permitió afirmar que en Guadalajara, 
como en otras ciudades de América Latina, es posible la coexistencia en la 
esfera cultural y religiosa de formas tradicionales de consumo religioso y 
de transformaciones de la creencia propia de la modernidad. 


Estudio sobre religión en la zona metropolitana de Guadalajara 
(2006) 


En el año de 2006 se llevó a cabo una encuesta en la zona metropoli- 
tana de Guadalajara, denominada Estudio sobre religión. Tenía como 
finalidad realizar exploraciones en algunos de los nuevos temas que se- 
rían incluidos en el cuestionario del módulo de 2008 sobre Religión, que 
forma parte del Programa Internacional de Encuestas Sociales (ISSP). 
La empresa encargada de diseñarla fue el Instituto de Mercadotecnia y 
Opinión (1Mo0). Las investigadoras Renée de la Torre y Cristina Gutiérrez 
colaboraron en el diseño, y de esa manera pudieron replicar y agregar 
nuevas temáticas al trabajo realizado en 1996. 

El objetivo de la encuesta era medir las influencias de la globalización 
en materia de diversidad religiosa, así como el papel de la religión en 
la formación de valores, creencias, actitudes y comportamientos de los 
individuos en la sociedad. El trabajo se dividió en cinco secciones: tole- 
rancia religiosa, funcionalidad interna y externa de la religión, creencias 
y prácticas religiosas, relación entre religiosidad y espiritualidad y espe- 
cificidades religiosas del país. 

La encuesta se llevó a cabo los días 11 y 12 de noviembre de 2006, a 
la población mayor de 18 años habitantes de la Zona Metropolitana de 
Guadalajara, con la técnica Sub muestreo Probabilístico Aleatorio Estra- 
tificado. Se realizó a través de entrevista domiciliaria cara a cara, garanti- 
zando el anonimato. La muestra constó de 400 casos, con una confianza 
del 95%. La síntesis de los datos más relevantes es la siguiente. 
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En cuanto a la pertenencia religiosa, el 86,5% se considera católica, 
el 10% sin religión, el 1% a iglesias cristianas, el 1% a los Testigos de 
Jehová y el 0,5% a la Luz del Mundo. Existe un alto índice de tolerancia 
religiosa, ya que el 90% dice que todos los grupos religiosos deben tener 
iguales derechos, y que se deben respetar todas las religiones, el 92%. El 
nivel de acuerdo disminuye al 65% respecto del hecho de que la religión 
tiene demasiada influencia en la política. Sobre prácticas vinculadas con 
la religión, sólo el 45% estaría definitivamente dispuesto a que alguien 
cercano se casara con una persona de una fe distinta a la suya y sólo el 
34% estaría definitivamente dispuesto a que el candidato del partido po- 
lítico que apoya fuera de una religión distinta. 

Respecto de creencias y prácticas religiosas, los niveles de creen- 
cia distinguen al cielo (55%), los milagros religiosos (52%), el infierno 
(50%), la vida después de la muerte (50%), mientras que sólo el 27% 
expresó creer en la reencarnación, 20% en los poderes sobrenaturales y 
10% en el nirvana. 

El 79% asegura creer que Dios existe realmente y que no tiene dudas 
al respecto, lo cual, sin embargo, contrasta con el 48% que sostiene estar 
de acuerdo con la afirmación de que la existencia terrenal es la única con 
la que se cuenta y el 40% que considera que no necesita de la interven- 
ción divina para liberarse de sufrimientos o deseos mundanos sino que 
lo hace a través del esfuerzo propio. Sobre las prácticas religiosas, el 48% 
asiste a misa y/o servicios religiosos semanalmente, 46% hace oración 
varias veces a la semana y únicamente el 13% participa una o varias veces 
a la semana en otras actividades de la iglesia. No obstante, la presencia 
de lo religioso en los momentos importantes de la vida tiene gran vigen- 
cia, ya que el 91% de los casados tuvo una ceremonia religiosa y el 73% de 
los solteros pensaría en celebrar una ceremonia religiosa. 

En el marco de la relación entre religiosidad y espiritualidad, el 39% 
de la población se considera “algo religiosa” y solamente el 19% “muy 
religiosa”. Otro aspecto de la relevancia es que el 41% se describe a sí 
mismo como profesante de una religión pero no en cuanto persona es- 
piritual interesada en lo sagrado y lo sobrenatural. En el grado más alto 
de espiritualidad sólo se colocó el 11% de los encuestados. El apego a la 
religiosidad y/o a la espiritualidad va en aumento conforme se avanza en 
edad, con un ligero descenso entre los 25 y 34 años. 

Es interesante notar la presencia de creencias religiosas con origen 
distinto al marco cristiano, como el nirvana y la reencarnación, en un 
grupo aún minoritario que las declara. La tolerancia religiosa parece 
ser alta en cuanto al respeto de todas las creencias y prácticas religio- 
sas, pero encuentra dificultades para aceptar su convivencia próxima. Ya 
que existen amplios consensos acerca del derecho de cada persona a la 
religiosidad y la espiritualidad, pareciera que los dos aspectos no siguen 
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necesariamente el mismo camino, pues gran parte de quienes son reli- 
giosos no se consideran espirituales y algunos de quienes no profesan 
una religión sí se consideran espirituales. 


Encuesta Nacional del mo en México sobre religión (1ssp 2008) 


La Encuesta Nacional del 1mo en México sobre religión es la siguiente 
encuesta que abordaremos. Se llevó a cabo en el marco del Programa 
Internacional de Encuestas Sociales (IssP) en 2008, ofreciendo sus re- 
sultados a consulta recién en octubre de 2009. Su objetivo fue la inves- 
tigación comparada, que para esta edición reunió a más de cuarenta 
países.* 

Las razones de incluir la cuestión religiosa en sus esfuerzos de explora- 
ción radican en que este grupo de trabajo considera que son la religión y 
la política las que contienen más espacios sensibles y controversiales que 
pueden identificarse en cualquier sociedad y que muestran gran parte de 
las características que las perfilan. El incremento de países y contextos 
culturales en el Programa Internacional de Encuestas Sociales (1sspP) ha 
empujado al ensanchamiento de la mirada para dar cabida a las expe- 
riencias religiosas y espirituales que en su aparente incompatibilidad en- 
cuentran vínculos o traducciones socioculturales para una interpretación 
más transversal de las creencias y prácticas de los países participantes, 
donde Oriente y Occidente buscan puntos de encuentro. 

Las dimensiones con las que se trabajaron las variables son las si- 
guientes: formación religiosa y contexto familiar, creencias religiosas, 
comportamientos religiosos, variables dependientes relacionadas con 
la religión, variables dependientes no relacionadas con la religión y va- 
riables socio demográficas. Su intención era tender un hilo conductor 
que integrara temas vinculados para encontrar fuentes que describieran 
y ofrecieran algunas explicaciones a actitudes y comportamientos de la 
sociedad mexicana. 

El universo de estudio fue la población de 18 años y más. El objetivo 
general era medir aspectos relacionados con las creencias y prácticas re- 
ligiosas en México. La aplicación se llevó a cabo entre julio y agosto de 


5 Los países donde se llevó a cabo la encuesta son: Alemania, Argentina, Australia, Aus- 
tria, Bélgica, Bulgaria, Canadá, China, Chile, Corea del Sur, Croacia, Chipre, Dinamarca, 
Eslovaquia, España, Estados Unidos, Estonia, Filipinas, Finlandia, Francia, Gran Bretaña, 
Hungría, Irlanda, Israel, Italia, Japón, Letonia, México, Nueva Zelanda, Noruega, Países 
Bajos, Polonia, Portugal, República Checa, República Dominicana, Rusia, Sudáfrica, Sue- 
cia, Suiza, Taiwán, Turquía, Ucrania, Uruguay y Venezuela. 
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2009. La muestra consideró 29 estados de 32, lo cual representa el 90,6% 
del total de la población. El tamaño de la muestra fue de 1.471 cuestio- 
narios efectivos, con una confianza estadística del 95% y un margen de 
error de +3%. La técnica llevada a cabo fue el Sub Muestreo aleatorio 
probabilístico con dos etapas de selección mediante selección propor- 
cional por tamaño (PPT) y la elección del respondiente fue con regla de 
Kirsch. La entrevista se realizó cara a cara, en el domicilio y garantizando 
el anonimato. 

Los analistas de esta encuesta destacan las siguientes percepciones: 
más de una tercera parte de la muestra es conservadora en la percepción 
de los roles tradicionales de género, donde casi un 40% de la población 
considera que la responsabilidad de un esposo es ganar dinero y la de 
una esposa, cuidar del hogar y de la familia, con mayores oposiciones a 
la infidelidad conyugal, al aborto por falta de recursos económicos y a la 
homosexualidad, y una menor percepción negativa hacia las relaciones 
prematrimoniales y el aborto en caso de un grave defecto del bebé. Se 
presenta poca movilidad geográfica si se observa que el 71% siempre ha 
vivido en mismo lugar. Mayoritariamente laica cuando dos terceras par- 
tes de la sociedad consideran que los líderes religiosos no deben influir 
en los asuntos políticos (elecciones y gobierno) y un 40% observa que se 
otorga mucho poder a las iglesias en nuestro país. La tolerancia ante la 
diferencia religiosa logra el consenso de poco más del 80% que considera 
que todas las religiones deben tener los mismos derechos y deben respe- 
tarse, aunque disminuye al 70% tratándose de aceptación a la conviven- 
cia cercana con personas de otra religión. 

La búsqueda de paz interior y felicidad es el principal motivo de la 
práctica religiosa, más que un medio de socialización o refugio. Hay 
una prevalencia de mayoría católica del 80%, con indicadores en des- 
censo de una generación a otra, que muestra que el 88% de los padres 
eran católicos. Se tiene fe al definirse más de la mitad sin dudas en la 
mayoría de sus creencias religiosas, aunque se reconoce también en esa 
misma proporción como “algo religiosa” que resulta consistente con el 
porcentaje de la población que mantiene un comportamiento religioso 
de participación habitual. La imagen de Dios puede interpretarse con- 
trastante, pero al mismo tiempo en un marco de cercanía y respeto, 
donde se lo coloca en un plano superior si unimos las características 
con las que fue percibido: en un lugar intermedio entre la madre y el 
padre, más maestro que cónyuge, más juez que compañero amoroso y 
más amigo que rey. 
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Encuesta sobre creencias y prácticas religiosas en 
Aguascalientes (ECPRA, 2009) 


El diseño del instrumento recolector que es el cuestionario considera la 
integración de reactivos aplicados en encuestas realizadas en México y 
en otros países, con el propósito de elaborar marcos de comparación, así 
como la redacción de preguntas específicas referidas al contexto. El cues- 
tionario base consideró 138 ítems y 12 variables sociodemográficas. Los 
temas tratados fueron los siguientes: relevancia de la religión, confianza 
en las instituciones, moral privada, educación sexual, familia y roles de 
género. Y también tolerancia religiosa, religión y política, aspectos fun- 
cionales de la religión, función principal de las iglesias, formación re- 
ligiosa de los hijos, la presencia de algún objeto religioso en el hogar, 
hábitos de exposición a medios sobre temas religiosos, instrucción re- 
ligiosa, comportamiento religioso, obligaciones como creyente, motivos 
por los cuales se hace oración. Por último, recepción de sacramentos, 
percepción sobre el propio grado de religiosidad y en comparación con 
los padres, influencia de la religión en la preferencia partidista y algunos 
otros aspectos diversos. 

Una mirada general a los datos permite corroborar que la ECPRA es 
el reflejo de una sociedad con fuertes lazos en la familia, el trabajo y lo 
religioso, siendo la familia la referencia más importante, ya que el 99,4% 
de los encuestados la consideran entre muy importante e importante, 
seguida del trabajo con un 98,3% y de la religión con un 86,9%. En este 
caso, la religión se encuentra fuertemente vinculada con la familia, en 
ella se aprende y se reproduce. Los temas relativos a la moral privada 
muestran cambios significativos para el contexto: siendo el Estado ma- 
yoritariamente católico se esperarían respuestas conservadoras en torno 
a una serie de temáticas y ello se ve confirmado, en ciertos casos, por 
los datos generados por el instrumento. Sin embargo, también muestran 
tendencias claramente definidas y diferenciadas por grupos de edad, por 
ejemplo: el grupo de 55 años y más aprueba en un 51,30% el uso de anti- 
conceptivos, en contraste con el 86,90% del grupo de 18 a 24 años, sien- 
do éste el tema en el que más se acercan sus percepciones. La cuestión 
de las relaciones sexuales prematrimoniales revela comportamientos si- 
milares ya que el grupo de 18 a 24 años las aprueba en un 65% mientras 
que el de 55 y más estaría a favor en un 20,5%. El divorcio es una de las 
prácticas menos polarizadas, pero aun así es notoria la diferencia: el gru- 
po de 18 a 24 y el de 25 a 34 están de acuerdo en un porcentaje igual de 
59,9%, mientras que el de 55 y más lo está en un 37,2%. Estos cambios 
visibles a través de los índices demográficos tienen su sustento en trans- 
formaciones culturales. González Esparza (1998: 34) indaga los índices 
de natalidad y mortalidad en la entidad y estima que están relacionados 
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con la mejora de los servicios de salud, incluyendo las campañas de pla- 
nificación familiar, pero sobre todo con los cambios en las mentalidades 
de la población, particularmente de las mujeres, con el trabajo de éstas, 
con las prácticas sexuales de las parejas y con los cambios en las familias. 
Estas transformaciones en el promedio de hijos que pasó de 7 a 2,4 en 
el 2010 indican también una mayor definición de las mujeres sobre su 
participación familiar y social. 

Todas las prácticas antes mencionadas son contrarias a la doctrina 
eclesiástica, pero continuamente objeto del discurso eclesiástico y son 
tratadas en voz de los interlocutores válidos, como lo son el obispo y al- 
gunos sacerdotes. Ello nos muestra una creciente distancia entre la prác- 
tica y la enseñanza doctrinal. También es posible advertir un mayor gra- 
do de tolerancia a algunas prácticas. Por ejemplo, el 48% de la población 
está de acuerdo con la homosexualidad y el 39%, no. A nivel generacional 
vuelve a estar presente la tendencia observada anteriormente del grupo 
de edad de 55 años y más donde se evidencia el mayor desacuerdo con 
ésta, en un porcentaje de 64,10% mientras que el grupo de 18 a 24 sí está 
de acuerdo en un 20,4%. La diferencia porcentual entre ambos grupos 
es de 43,7 puntos, es decir, una marcada distancia que abarca tanto a 
hombres como mujeres. Ello nos indica que los cambios, en este sentido, 
son generacionales e incluso podríamos destacar los cambios en el tipo 
de educación que se ha recibido: resulta fácil especular que el tinte más 
conservador se da en el caso de los de mayor edad, así como el impacto 
en la entidad a través de los cambios sociales, políticos, culturales y eco- 
nómicos sufridos en las últimas décadas. 

Existen pocos temas en los que los grupos de edad o la escolaridad no 
marcan diferencias sustanciales; sin embargo, uno de los que aún mues- 
tran homogeneidad es la opinión sobre el aborto, para el que existe un 
54,5% favorable en caso de que existan malformaciones. Concluyendo, 
en el caso aguascalentense la adscripción a una religión sigue siendo im- 
portante y se mantiene en altos porcentajes. Lo que sí ha cambiado es la 
apertura a practicar y creer en elementos distantes a la doctrina católica 
y que se incorporan a las experiencias que se eligen para vivirla. 


Encuesta Nacional sobre cultura y práctica religiosa (IMDOSOC) 


La más reciente de las encuestas a nivel nacional generadas y publicadas 
en México es “Creer en México” Encuesta Nacional sobre cultura y prác- 
tica religiosa, elaborada por el Instituto Mexicano de Doctrina Social. Es 
la única de las que consignamos que haya sido realizada a instancias de 
una Iglesia, la católica. Ello define de igual manera que en las anteriores 
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el tipo de preguntas que se realizan. El objetivo era visualizar temáticas 
de interés particular. Algunas preguntas son similares a las utilizadas en 
otras encuestas, lo que sí es novedoso es la parte dedicada de manera ex- 
clusiva a los católicos, siendo uno de sus objetivos conocer su percepción 
sobre diversos ámbitos de la vida institucional. El resto del instrumento 
capta actitudes en la esfera pública, capital social y participación, estilo 
de vida, cultura de vida y cultura de muerte, creencias y prácticas acerca 
de lo trascendente, creencias y prácticas en católicos, no católicos, ateos 
y sin religión. Los datos corresponden a septiembre de 2013. 

En este apartado enfatizaré los resultados referidos a la percepción 
que se tiene del papa Francisco, de los obispos, los curas y las monjas. 
Cabe destacar que estas últimas, comparativamente, se encuentran por 
arriba de los curas y los obispos en percepción positiva, en temas como el 
respeto a los derechos humanos, el éxito y la honestidad, y representan 
los niveles más bajos en los abusos sexuales y el autoritarismo. Ésta es 
una llamada de atención importante hacia un sector de la Iglesia católica 
poco visibilizado y representa un reconocimiento a la larga trayectoria de 
muchas congregaciones en el campo pastoral. Cuando les llega el turno 
a los católicos de percibirse, lo más relevante es que dan limosna y son 
fieles, características que si bien tienen su valor, no son las que harán 
cambios cualitativos en la institución. Hubiera sido interesante que esta 
misma pregunta se llevara al campo de los laicos comprometidos ya que 
en las últimas décadas, y ante la crisis vocacional registrada en la vida 
consagrada, ellos han colaborado de manera importante en el campo 
pastoral y, en algunos casos, orquestando y llevando propuestas de las 
iglesias al campo público, ante la imposibilidad que éstas tienen consti- 
tucionalmente, al ser México un Estado laico. 

Otro dato a considerar es la presencia de las creencias y prácticas re- 
ligiosas articuladas con las de la mayoría de los creyentes en el México 
contemporáneo. La importancia de la familia en la vida social y religiosa, 
el distanciamiento de los creyentes de las religiones mas no de la creen- 
cia en Dios, y algunos cambios en la apertura a temas vinculados con 
la moral sexual así como las diferencias, finas pero perceptibles entre 
católicos y no católicos. 


Conclusiones 


Es posible advertir, en el presente balance, distintas aristas que se 
evidencian en los estudios antes reseñados y que enunciaré a conti- 
nuación. 
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Avances 


Los ejercicios estadísticos van de la mano de los progresos teóricos y de 
la observación empírica, generalmente etnográfica. Han ganado en com- 
plejidad:, inicialmente interesaba la pertenencia y posteriormente se in- 
dagó en las prácticas y en otras temáticas cotidianas perceptibles de ser 
influidas por las creencias religiosas. 

Los perfiles estadísticos que distinguen autodenominación, creencia y 
práctica se construyen de muy variadas maneras, dando como resultados 
aproximaciones cada vez más heterogéneas de las maneras de vivir la 
experiencia religiosa. Nos muestran “fotografías” de un momento y un 
espacio determinados, y una de sus cualidades más interesantes y pro- 
ductivas es la gran cantidad de información que ofrecen y las posibilida- 
des de observarla desde distintos ángulos. Por ejemplo, se puede trabajar 
desde alguna variable sociodemográfica en particular, como puede ser 
la edad, la escolaridad y el estado civil, entre otras, o bien buscando las 
distintos articulaciones que conforman perfiles particulares. 

Estos perfiles también pueden ser utilizados por otros investigadores 
en nuevas encuestas, con el objetivo de observar el cambio y las perma- 
nencias históricas, o en estudios cuya preocupación sea destacar datos 
particulares a través de otras técnicas o tipos de análisis. Metodológica- 
mente, pueden ser utilizados en los distintos momentos de los proyectos 
de investigación; nos permiten tener una panorámica y observar datos 
con altos porcentajes o bien nos muestran pequeñas pero significativas 
tendencias, lo que puede redireccionar aspectos de la investigación o dar 
elementos para concretar estudios de caso. 

En este sentido, son también estudios muy generosos y por su repre- 
sentatividad se convierten en referencias, casi obligadas, para quienes 
analizan el tema. 

Esto representó un gran avance al evidenciar elementos culturales 
que son referentes cotidianos, como en el caso de los axiomas morales, 
y al ser cada vez un ejercicio más extendido en la comunidad académica 
permite trabajar con bases de datos de manera longitudinal y generar 
comparaciones entre regiones y poblaciones particulares, entre otras po- 
sibilidades. 


Retos 


Son limitados y tienen restricciones, como toda técnica de obtención de 
información. 
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Se requiere ganar en detalle y la construcción de los ítems valorando 
los múltiples matices presentes en la teoría se vuelve un verdadero reto 
a superar. 

Tienen la cualidad de que, de manera parcial o completa, pueden ser 
replicados, lo que permite la comparación con otras encuestas y la con- 
formación de series de tiempo. Son muy útiles para acercarnos al cambio 
social, pero representa un gran reto el unificar y hacer comparables a 
las baterías de preguntas, tipos de muestreo, respuestas seleccionadas y 
tipos de codificación seleccionados, de tal manera que sean capaces de 
mostrarnos escenarios locales y de mayor envergadura. 

Es necesario vincular las preguntas de investigación a una mayor can- 
tidad de temas, salir de las temáticas tradicionales e indagar aspectos 
poco estudiados a través de esta técnica, como por ejemplo la pobreza y 
la desigualdad. 

Es importante considerar el uso combinado de técnicas cualitativas 
para complementar y mejorar la comprensión de los temas a estudiar 
(entrevistas, grupos de discusión, observación participante). 


Oportunidades 


Sin duda, una de las más importantes es la colaboración con colegas de 
diversos países, que permita plantear ejercicios de mayor amplitud, con 
partes dedicadas a analizar los casos particulares y otras para indagar 
elementos comunes a los países y/o las regiones. Ello permitiría contar 
con un bagaje de datos que pueda ser analizado a través de series de 
tiempo y construir estadística histórica. 

Es una buena oportunidad para iniciar una base de datos, en el marco 
de un proyecto mayor, que mantenga de manera abierta el acceso a estu- 
diantes e investigadores, que pueda ser utilizada en proyectos sociocul- 
turales, económicos, políticos, entre otros. 

Si bien la encuesta, como todas las técnicas de obtención de informa- 
ción, muestra limitaciones, no queda duda de los aportes que ofrece al 
dotarnos de “fotografías” sugerentes para pensar las relaciones entre va- 
riables sociodemográficas y temáticas elegidas, algunas de ellas no con- 
sideradas inicialmente. 

Es importante no desdeñar la existencia de programas de cómputo 
cada vez más avanzados que permiten multiplicar las opciones de agru- 
pación y diferenciación de grupos de datos y las hacen más rápidas, lo 
que se traduce en posibilidades cada vez más amplias de análisis. 
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Transicáo religiosa: pertencimento e mudanca 


Quando as duas linhas principais do gráfico abaixo váo se encontrar? 


Gráfico 1 
Distribuicáo da populacáo, segundo religioes declaradas, Brasil - 1960- 
2010 
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Esta é uma pergunta plausível no Brasil já há algum tempo. Algumas 
projecóes demográficas preveem o encontro para meados dos anos 2030, 
assim como preveem que o Islamismo será a maior religiáo do mundo a 
partir de 2068 (PEW Research). Ressalte-se, entretanto, que este tipo 
de projecóes só faz sentido se mantidas constantes as condicóes atuais. 
A projecáo deve ser lida como tendéncia, como um prolongamento pos- 
sível da conjuntura presente. Neste sentido, mais do que formular uma 
previsáo, este artigo pretende abordar quantitativamente, de trés formas 
diferentes, as tendéncias mais hegemónicas da mudanca religiosa pela 
qual passa o país. 

O gráfico 1 descreve fenómenos que ocorrem em dois patamares de- 
mográficos, um de grande escala e outro menor. O primeiro compreende 
uma grande transicáo no interior do cristianismo de católicos para os 
evangélicos, principalmente para os pentecostais, além do crescimento 
dos sem religiáo. O segundo, apesar dos fenómenos serem quantitativa- 
mente menos expressivos, náo é menos importante, uma vez que existe 
certa continuidade e regularidade durante todo o período: a reposicáo 
leve mas crescente dos protestantes tradicionais, alguma manutencáo 
das religi0es afro-brasileiras na última década e a quase duplicacáo (de- 
cenal) dos grupos dos kardecistas e das outras religides. 

A tabela a seguir apresenta, em termos absolutos, os números da de- 
claracáo religiosa nos últimos seis censos demográficos realizados no 
Brasil. Como pode ser observado a cada censo, a classificacáo dos dados 
referente á pergunta “Qual é a sua religiáo?” foi sendo ampliada em nú- 
mero de categorias". 


1 Nos dois últimos censos (2000 e 2010) foram 147 categorias. 
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Em primeiro lugar, destaca-se que a reducáo da participacáo do cato- 
licismo até 2000 foi sempre acompanhada pelo crescimento do número 
absoluto de indivíduos que se declaravam católicos. Contudo, no último 
decénio, ocorreu decréscimo tanto percentual (de 73,9% para 64,5%), 
como em termos absolutos (de 125,5 milhóes para 123,9 milh0es). Os 
católicos sempre apresentaram taxas positivas de crescimento, embora 
inferiores ás da populacáo total. Na última década, porém, essa taxa foi 
negativa. 

Dividindo os evangélicos entre protestantes tradicionais e pentecos- 
tais, constata-se que o grande crescimento recente concentra-se nesse 
último segmento, confirmando algumas tendéncias gerais já observadas 
nos censos desde a década de 1980. As Assembleias de Deus mantiveram 
suas taxas de crescimento, perfazendo, em 2010, mais de 12 milhóes de 
brasileiros (46,8% dos pentecostais). Nas últimas décadas, a Assembleia 
de Deus fragmentou-se em diversas Convencóes e Ministérios (Belém, 
Madureira etc.). Uma das formas de disputa e demonstracáo de poder 
entre as convenc0es dá-se pelo recrutamento de templos-comunidades 
dissidentes ou em formacáo. Devido á grande autonomia dos templos, é 
recorrente a fragmentacáo institucional sem abrir máo da doutrina e da 
identidade “assembleianas”. Como consequéncia, este universo é com- 
posto pelas grandes convencóes e pequenos ministérios que se diferen- 
ciam por questóes doutrinárias pontuais, disputas políticas e, por fim, 
pelo acréscimo de um termo ao nome da igreja: Assembleia de Deus Vi- 
tória Cristo, Assembleia de Deus dos Últimos Dias, Assembleia de Deus 
Bereana, etc.? Neste sentido, cada vez mais a Assembleia de Deus torna- 
se táo diversa quanto o próprio meio pentecostal (Freston, 1994; Alen- 
car, 2013; Correa, 2012). 

Contudo, é impressionante o grupo das “outras pentecostais”, que 
passou de pouco mais de 2,9 para 6,6 milhóes de pessoas, e o conjunto 
dos “evangélicos náo-determinados, sem vínculo institucional, com múl- 
tipla pertenca ou náo determinados”, que aumentou de pouco mais de 
700 mil pessoas para mais de 8 milhóes, ampliando sua representacáo 
de 3,8% para 23,9% dos evangélicos. Tal avanco súbito levanta a suspeita 
de que podem ter ocorrido problemas na coleta dos dados de religiáo no 
último censo. Entretanto, mesmo ciente desta variável, convém afirmar 
que, tendo em vista inúmeros estudos de natureza qualitativa realizados 
nas décadas de 1990 e 2000, náo surpreende um aumento, em menor 


3 Além destas, existem a Assembleia de Deus 25 de agosto, Assembleia de Deus Famí- 
lia, Assembleia de Deus Mananciais de Vida, Assembleia de Deus Pentecostal Garagem de 
Fogo, Assembleia de Deus Ministério Vivendo a Arca, Assembleia de Deus Missionária, 
entre outras. 
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escala, de pessoas genericamente identificadas táo somente como evan- 
gélicas, uma vez que circulam entre as instituicóes valendo-se dos seus 
servicos religiosos. Assim, já náo é mais norma coincidirem no mesmo 
fiel a identidade, o pertencimento, o comportamento e a doutrina de uma 
igreja evangélica específica, pentecostal ou náo. Essa identificacáo mais 
ampliada com o universo evangélico permite uma circulacáo interdeno- 
minacional e, por conseguinte, a criacáo de vínculos fracos com uma co- 
munidade religiosa específica (Almeida, 2006a). 

As denominacóes da segunda onda pentecostal, herdeiras da Cruza- 
da Nacional de Evangelizacáo dos anos 50 (a saber, Igreja do Evange- 
lho Quadrangular, Deus é Amor e Brasil Para Cristo), mantiveram seu 
ritmo de crescimento, mas náo táo acentuado como as Assembleias de 
Deus. Por fim, o censo de 2010 mostrou a interrupcáo do avanco da 
Congregacáo Cristá do Brasil (a mais antiga denominacáo pentecostal 
no país, que teve um significativo crescimento nos anos 1990 e um sig- 
nificativo decréscimo nos anos 2000) e da Igreja Universal do Reino de 
Deus, que até entáo dava mostras de crescimento ininterrupto e acele- 
rado, tendo aumentado quase oito vezes seus seguidores entre 1991 e 
2000. 

As raz0es para a diminuicáo da Igreja Universal ainda necessitam de 
uma compreensáo mais aprofundada, mas é possível lancar algumas hi- 
póteses iniciais. Em primeiro lugar, sua estratégia de proselitismo anco- 
ra-se em boa medida na relacáo de clientela entre pastores e seus fiéis, 
que buscam servicos religiosos para problemas da vida prática. Isto a 
torna bastante vulnerável aos apelos de outras igrejas com o mesmo pa- 
dráo de religiosidade como, por exemplo, a Igreja Mundial do Poder de 
Deus, que tem atraído náo somente adeptos, como também pastores e 
obreiros de outras igrejas (Rodrigues, 2014). Em segundo lugar, é im- 
portante ressaltar que, apesar da queda do número de fiéis, durante os 
anos 2000, a Rede Record, pertencente ao fundador da Igreja Univer- 
sal, o bispo Macedo, consolidou-se como o segundo canal de televisáo 
aberta do país, assim como sua estrutura política se fortaleceu em boa 
medida por ter se tornado base de apoio aos dois governos Lula (de 2002 
a 2010), e que se estendeu aos governos Dilma (de 2010 até o momen- 
to). Por fim, nestes últimos anos foi muito expressiva sua expansáo para 
países latino-americanos, africanos e europeus (em menor escala, mas 
náo menos significativa) e alguns asiáticos, como veremos na parte final 
deste artigo. Os números do censo 2010 refletiram mudancas de priori- 
dade no evangelismo mais do que perda de poténcia expansionista. Em 
resumo, a Igreja Universal, internamente no país, perdeu fiéis em núme- 
ros absolutos, mas fortaleceu-se política, midiática e comercialmente. , 
Externamente, tornou-se mundialmente mais conhecida, ao direcionar 
parte de seus esforcos e recursos humanos (missionários e pastores) para 
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fora do país. (Campos, 1999; Gomes, 2004; Campos éz Rodrigues, 2008; 
Almeida, 2009). 

Os sem religiáo ou sem declaracáo vém aumentando desde seus pri- 
meiros registros oficiais, principalmente entre 1980 e 1991. O cresci- 
mento na última década, no entanto, foi menos acelerado, apesar de ter 
trazido um avanco em termos tanto absolutos (de quase 2,7 milhóes de 
pessoas) quanto percentuais (de 7,58% para 8,92%). 

Uma primeira leitura poderia sugerir que esse grupo seria sinónimo 
de avanco do ateísmo, fruto dos processos de urbanizacáo e escolarizacáo 
da populacáo.* Mas, como veremos, essas pessoas náo se destacam em 
termos de ocupacáo, renda ou anos de estudo — na realidade, localizam- 
se abaixo da média nacional em alguns desses indicadores, náo sendo 
possível, desse modo, afirmar que pertencam a qualquer tipo de “clube 
dos intelectuais desencantados” (NEGRÁO, 2005). Por outro lado, em 
estudos qualitativos (ALMEIDA 8: RUMSTAIN, 2009; ALMEIDA, 2011), 
observou-se que boa parte dos sem religiáo corresponde a pessoas que 
praticam intenso tránsito entre denominacóes e religiosidades — ou me- 
ramente religiosos sem religiáo. Outros estudos mostram também uma 
grande associacáo entre juventude e a declaracáo de náo ter religiáo 
(NOVAES, 2004), trazendo indícios de que se trata de um fenómeno as- 
sociado a uma etapa do ciclo de vida e que pode ter se acentuado nas ge- 
racóes mais recentes. Trata-se de um contingente extenso e heterogéneo. 
Certamente náo sáo apenas os “peregrinos da fé”, de quem falou Hérvieu 
-Léger (1999), mas também náo assinalam o fim da religiáo. 

Em resumo, os dados descrevem fenómenos que ocorrem em dois pa- 
tamares, um de grande e outro de menor escala. O primeiro compreende 
a queda do catolicismo e o crescimento dos pentecostais e sem religiáo. 
No segundo, apesar dos fenómenos serem quantitativamente menos 
expressivos, náo sáo menos importantes, pois dáo continuidade e rea- 
firmam sua regularidade durante todo o período: a reposicáo leve dos 
protestantes tradicionais, alguma manutencáo das religides afro-brasi- 
leiras na última década e a quase duplicacáo (decenal) dos grupos dos 
kardecistas e das outras religides. 

Em linhas gerais, a transicáo religiosa no Brasil compóe-se de trés 
vetores de mudanca: pluralizacáo interna ao cristianismo com a frag- 
mentacáo crescente do número de denominacóes evangélicas e modos 
de ser “crente” (CIN, 1992; FERNANDES et al., 1998; MARIANO, 1999) 


4 O censo de 2010 trouxe, pela primeira vez, a possibilidade de diferenciar ateus (que náo 
acreditam no sobrenatural/religioso) e agnósticos (aqueles que suspenderam seus ques- 
tionamentos sobre o assunto). Mas a confiabilidade da coleta dessas informacóes náo é 
alta. Náo é razoável supor que toda populacáo saiba bem diferenciar as expressóes “sem 


» « 


religiáo”, “ateu” e “agnóstico”. 
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acompanhada pela multiplicacáo das várias formas de ser católico (CA- 
MURCA, 2006; FAUSTINO; MENEZES, 2009; FERNANDES, 20009; 
CARRANZA; MARIZ; CAMURCA, 2009); transicáo interna ao segmento 
cristáo, de predominantemente católico a cada vez mais evangélico; e 
pluralizacáo em geral, com o crescimento do ramo náo cristáo (outras 
religi0es e sem religiáo). 


Transmissúo religiosa: idade e concordáncia 


Regra geral, os pertencimentos e as práticas religiosas sáo habitualmente 
transmitidas pelos lacos familiares, sobretudo de pais para filhos. Uma 
vez que o contexto contemporáneo é marcado pela diferenciacáo de al- 
ternativas, as relacóes de parentesco náo asseguram a transmissáo reli- 
giosa com a mesma efetividade do que décadas atrás. Como os arranjos 
familiares náo sáo mais uniformes do ponto de vista do pertencimento 
religioso, a diversidade religiosa pode induzir as relacóes familiares co- 
tidianas tanto ao conflito como ao aumento dos afetos entre as pessoas, 
entre outras possibilidadess. 

Assim sendo, o que se transmite em termos religiosos no interior de 
uma família? Infelizmente os dados censitários náo nos permitem “seguir 
os indivíduos” e acompanhar suas trajetórias religiosas e seus modos de 
transmissáo. Em um lar, por exemplo, a religiáo na qual o jovem cresce 
pode náo ser a mesma praticada pelos pais na atualidade; ou ainda, se o 
jovem concorda com seus pais, num momento tardio, ambos podem ter 
transitado um processo em que provavelmente uma das partes pode ter 
exercido influéncia sobre a outra. 

Cientes destas limitacóes, problematizaremos agora a nocáo de trans- 
missáo religiosa a partir do ciclo de vida e da concordáncia religiosa den- 
tro do domicílio”. 


5 Em pesquisa de caráter qualitativo, constatou-se que a família exerce influéncia sobre a 
adesáo ou a recusa de uma religiáo. Neste caso, o pertencimento diferenciado á religiáo em 
um mesmo domicílio pode funcionar como linguagem de acusacáo entre familiares quando 
em situacáo de conflito (Almeida €: Rumstain, 2011). 


6 O domicílio náo deve ser igualado á família, uma vez que nele encontram-se formas de 
coabitacáo náo necessariamente baseadas em vínculos de parentesco. Mas, por outro lado, 
vale ressaltar que, apesar de família e domicílio náo se sobreporem exatamente, os lacos 
familiares sáo majoritariamente frequentes nos domicílios brasileiros. Essa opcáo se jus- 
tifica também pelo fato de que no Censo de 2010 náo é possível identificar as relacóes de 
parentesco entre os indivíduos dentro de famílias que coabitam um mesmo domicílio. Ou 
seja, apenas é possível retracar os lacos para a “família principal” Deste modo, para tornar 
comparáveis todos os resultados, circunscrevemo-nos aos domicílios. 
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O conjunto de gráficos abaixo apresenta os efeitos da idade na decla- 
racáo religiosa. O eixo horizontal traz as faixas etárias dos indivíduos e 
cada linha apresenta informacóes sobre um grupo religioso. O valor zero 
no eixo vertical representa a média de indivíduos de cada religiáo para 
todas as idades. Apenas vale atentar que valores positivos indicam pro- 
babilidades acima da média e valores negativos probabilidades abaixo da 
média. Para os fins desta análise, apenas importam seus sinais (positivos 
ou negativos) e o comportamento das tendéncias. 


Gráfico 2 - Efeitos da idade sobre a probabilidade de pertenca a cada religiáo. 
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O que observamos é que, na média, sempre foi e ainda é mais provável 
que um indivíduo nasca católico no Brasil — pelas próprias dimensóes 
desse grupo religioso. No entanto, a probabilidade de permanecer cató- 
lico cai nas primeiras fases do ciclo de vida, num movimento contrário 
ao de todas as demais religióes. Entre as pessoas de 20 a 65 anos, encon- 
tramos percentuais de católicos inferiores aos da média da populacáo e o 
ápice negativo situa-se por volta dos 40 anos. 

Os demais grupos religiosos passam a crescer justamente na medida 
em que as probabilidades de ser católico se reduzem. A partir dos 20 
anos, crescem muito as probabilidades de adesáo ás religióes afro-brasi- 
leiras, o que nos leva a caracterizá-las como um fenómeno tardio da ju- 
ventude. As chances de pertencimento ás protestantes tradicionais, pen- 
tecostais e também ao grupo das demais religides seguem uma tendéncia 
semelhante, mas sáo fenómenos um pouco mais tardios, que atingem 
mais a populacáo adulta (entre 30 e 45 anos). 

Os sem religiáo e os espíritas kardecistas mostram tendéncias pecu- 
liares no curso de vida. Os primeiros parecem ser um fenómeno forte- 
mente ligado á juventude. As probabilidades de náo ter religiáo crescem 
rapidamente a partir dos 15 anos, chegando ao seu ápice por volta dos 25 
anos de idade. Mas esse ímpeto perde sua forca e intensidade no correr 
da vida, tornando-se bastante improvável nas idades mais avancadas. 
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Tudo se passa como se um indivíduo que nascesse católico, no processo 
de constituicáo de sua própria identidade tivesse necessidade de romper 
com a religiño herdada dos pais, durante o período da adolescéncia, o 
que o levaria a se declarar sem religiáo durante um certo período. Isso 
poderia estar associado a mudancas nas características socioeconómi- 
cas dos sem religiáo, posto que, estes jovens ainda náo completaram seu 
ciclo de escolarizacáo (logo, possuem menores taxas de realizacáo do 
ensino superior) e também participam menos do mercado de trabalho 
(contribuindo pouco para a elevacáo da renda familiar). Contudo, a pro- 
babilidade de permanéncia nesse grupo sem religiáo decai rapidamen- 
te, sugerindo que pode tratar-se de uma fase transitória para muitos. (é 
quando, consequentemente, as chances de pertenca a todas as outras 
religi0es se elevam). 

O espiritismo kardecista, por sua vez, é um fenómeno da vida adulta 
tardia. Apesar das probabilidades de pertenca a esse grupo crescerem 
também depois dos 25 anos (como nas demais religi0es), há uma infle- 
xáo e aceleracáo aos 45 anos, fazendo com que seu ponto máximo se dé, 
de fato, entre os 50 e 60 anos. Por fim, é significativa também a fase final 
da vida. 

Ocorre, no entanto, que as chances positivas de todos os grupos se 
reduzem fortemente depois dos 65 anos de idade — ao passo que o cato- 
licismo apresenta crescimento justamente nessa etapa. Esse resultado 
é fruto do fato de que o crescimento de todos os grupos náo católicos é 
ainda recente — e a populacáo que a eles pertence náo envelheceu ainda. 
A média de católicos entre os mais velhos é sempre maior do que na po- 
pulacáo como um reflexo da domináncia dessa religiáo durante toda a 
história do Brasil. 

Em relacáo á concordáncia, em primeiro lugar, é necessário destacar 
duas características etárias. Primeiro, os filhos comecam a sair da casa 
dos pais de maneira crescente, após os 20 anos de idade. Segundo, como 
vimos nas análises de ciclo de vida, as diferencas de identidade religiosa 
só comecam a aparecer na pré-adolescéncia, quando os filhos tém mais 
condicóes de estabelecer escolhas distintas daquelas dos pais, entre elas, 
a da religiáo. Em nossa análise, cruzamos a religiáo dos filhos com a de 
seus pais, cientes de que os censos só permitem obter informacóes das 
duas partes quando estas residem juntas. Evidentemente que o indiví- 
duo pode mudar de religiáo depois de sair da casa dos pais, mas os limi- 
tes de nossos dados náo permitem capturar esse tránsito. Em resumo, 
limitamo-nos ás diferencas de religiáo entre as geracóes, quando ainda 
há convívio no mesmo domicílio, ou seja, da pré-adolescéncia á idade em 
que os filhos moram com os pais, o que tende a náo ultrapassar a faixa 
entre Os 25 e 30 anos. 
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Os gráficos abaixo apresentam os valores dessa razáo para todas as 
religióes, de 1980 a 2010. Apresentamos separadamente dados sobre 
máes e pais. 


Gráfico 3 - Concordáncia entre a religiaáo das máes e dos filhos: razáo entre 
frequeéncias esperadas e observadas (1980-2010) 
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Gráfico 4 - Concordáncia entre a religiáo dos pais e dos filhos: razáo entre 
frequéncias esperadas e observadas (1980-2010) 
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Com respeito ás tendéncias de concordáncia entre pais e filhos, de um 
lado, e máes e filhos, do outro, observamos grandes semelhancas nos 
formatos. No entanto, como seria esperado, a concordáncia é maior dos 
filhos com a máe do que com o pai. Cabe dizer ainda que a diferenca da 
capacidade de transmissáo entre pai e máe diminuiu significativamen- 
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te até o Censo 2000 e manteve-se a mesma em 2010. Em boa medida, 
tal mudanca conecta-se com as transformacóes nos comportamentos da 
paternidade contemporánea, que tendem a diminuir a distáncia afetiva 
entre o pai e os filhos. 

Entre os católicos observamos as menores taxas de concordáncia. As 
tendéncias temporais, entre 1980 e 2010, mostram, no entanto, que es- 
ses cenários sáo bastante móveis e o quadro de algumas religides tém 
mudado rapidamente. No catolicismo comecam a se fortalecer as taxas 
de concordáncia, significando provavelmente transmissáo religiosa in- 
trafamiliar. Na medida em que o catolicismo perde espaco no cenário 
nacional, é bastante possível que os adeptos remanescentes sejam jus- 
tamente os mais praticantes e, por conseguinte, com maiores potenciais 
de transmissáo e heranca religiosa. Mas até quando o catolicismo sofrerá 
esta drenagem de pessoas e qual o potencial de reacáo dos carismáticos 
e de outras express0es católicas vigorosas na atualidade? Estas sáo ques- 
toes difíceis de dirimir pelo censo, exatamente porque os católicos sáo 
ainda internamente, numerosos e diversos. 

Em depoimentos coletados em campo, muitas pessoas que transitaram 
ou que se declararam sem-religiáo tendiam a criar os filhos no catolicismo 
“porque é sempre bom ter uma religiáo”, por oferecer valores morais ás 
pessoas, sobretudo na infáncia. Assim, embora o catolicismo já náo seja 
mais a religiáo dos brasileiros (Sanchis, 2001, p. 13), ele conta com uma 
adesáo, náo somente vegetativa, mas também inercial. No entanto, em 
caso de ter um “filho-problema”, relacionado á delinquéncia ou uso de 
drogas, sobretudo na adolescéncia, os pais recorrem á igreja evangélica, 
por sua capacidade de inculcar forte auto-regulacáo nos filhos.” 

Entre os pentecostais, as taxas de concordáncia sáo decrescentes, o 
que expressa o caráter fortemente dinámico desse segmento orientado 
para a conversáo de grandes contingentes. Ou seja, provavelmente náo 
se trata de um baixo potencial de transmissáo religiosa, mas sim do fato 
de que a grande maioria dos pentecostais sáo convertidos e náo criados 
desde cedo em suas religides. Mesmo que a transmissáo da religiáo evan- 
gélica como heranca seja uma tendéncia crescente, ainda assim, o au- 
mento por proselitismo é muito expressivo. 

Entre os praticantes das afro-brasileiras, a concordáncia intrafamiliar 
se eleva. Arriscamos a hipótese de que se trata de fato de transmissáo 
religiosa. Náo tendo crescido no período, a manutencáo do tamanho e do 
espaco ocupado por esses grupos, no campo religioso brasileiro, prova- 


7 Além de dar consolo aos pais. “Máe de marginal é quase sempre evangélica”, disse-me um 
jovem que habita uma regiáo na periferia de Sáo Paulo onde há a convivéncia entre pobres 
e otráfico de drogas. 
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velmente se deva, em grande parte, á sua capacidade de reproducáo no 
interior dos domicílios. O protestantismo tradicional, por sua vez, apre- 
sentou queda nas taxas de concordáncia, o que provavelmente expresse 
uma diminuicáo da própria capacidade de transmissáo, posto que o de- 
clínio percentual e absoluto desse grupo se acentuou. 

Entre os kardecistas e sem religiáo também as taxas de concordáncia 
baixaram. Pentecostais, kardecistas e sem religiáo sáo justamente os trés 
grupos que mais cresceram durante o período estudado. Em menor esca- 
la, o mesmo fenómeno ocorre no grupo das outras religióes, que também 
experimentou algum crescimento. 

De acordo com outros dados censitários, as mulheres sáo mais religio- 
sas do que os homens. Elas sáo maioria em todas as seis categorias de re- 
ligiáo aqui analisadas (católicos, protestantes, pentecostais, kardecistas, 
afro-brasileiras e outras), perdendo para os homens somente entre os 
sem religiáo. Entretanto, os dados sobre os sem religiáo mostram tam- 
bém que a maior concordáncia dos filhos é mais com as máes do que com 
os pais. Donde deduzimos que as máes náo somente tém predomináncia 
na definicáo da religiáo dos filhos como é responsável pela náo transmis- 
sáo do habitus religioso. 

Do lado dos evangélicos pentecostais, ao menos, é possível supor algu- 
mas interpretacóes. Eles sáo conhecidos pela énfase nos lacos familiares 
e pelo proselitismo. A resultante é: a obrigacáo cristá da evangelizacáo 
dos familiares, a educacáo religiosa dos filhos e o casamento priorita- 
riamente com um(a) evangélico(a). Em resumo, parentes se tornam “ir- 
máos de fé” e “irmáos de fé” se tornam parentes. E se a capacidade de 
transmissáo dos evangélicos é mais robusta, isto significa que o cresci- 
mento é tanto por proselitismo como por heranca. Nesta tendéncia, é de 
se esperar que a cúspide da idade dos evangélicos de 45 anos diminua 
conforme os anos dos censos, uma vez que crescem cada vez mais os 
filhos nascidos evangélicos. 


Tránsito religioso: circulacáo e arranjos 


A comparacáo entre os Censos revela a mudanca do estoque de fiéis em 
cada religiáo no intervalo de uma década, mas náo indica quais os fluxos 
entre os segmentos que estruturam essa mudanca. Em uma populacáo 
de quase duas centenas de milhóes de pessoas é plausível que todas as 
religióes tenham doado e/ou recebido fiéis de outras religi0es, contudo, 
resta saber quais foram os fluxos preferenciais dessa mudanca. A partir 
do cruzamento entre as perguntas do survey sobre “religiáo de criacáo” e 
“religiáo atual”, perguntei a cada segmento quais seriam seus principais 
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“doadores” e os principais “receptores”. Por exemplo, caso um protes- 
tante decidisse abandonar sua religiáo para onde iria preferencialmente, 
ou, do outro lado, já convertido ao protestantismo, qual seria sua religiáo 
precedente. Do cruzamento dessas questóes resultou o Quadro 1. 


Quadro 1. Padroes de Migracao Entre Religiones 






Afrobrasiliera 





Protestantes 
Históricos 


Fonte: Almeida, 2004b. 


Como indicado no modelo (Quadro 1), existem trés vértices principais 
da mudanca: os católicos sáo uma espécie de “doadores universais” en- 
quanto os “sem religiáo” e os pentecostais sáo os “receptores universais”, 
embora estes últimos tendam a se concentrar nas camadas mais baixas 
da populacáo. 

Apesar das inúmeras projecóes de perda de hegemonia, o catolicis- 
mo continua sendo a maior religiáo do país, abrangendo cerca de trés 
quartos da populacáo. Contudo, fica a dúvida de quem sáo esses católi- 
cos. O questionário do IBGE faz uma única pergunta sobre esse tema: 
“Qual é a sua religiáo?”. Algo que náo é simples de ser respondido, pois 
a religiáo, o religioso, a religiosidade etc. tém significados múltiplos e 
operam em planos diversos da vida social. No Brasil, muitos costumam 
se declarar católicos como se estivessem se identificando como brasi- 
leiros. Nesse contexto, o survey dividiu a categoria “Católica” entre os 
autodenominados católicos “praticantes” e os “náo-praticantes”: cate- 
gorias nativas bastante expressivas das representacóes sobre os (e dos 
próprios) católicos. Ser católico e ter uma prática católica regular náo 
sáo coisas equivalentes no Brasil. Somente cerca da metade dos que se 
declararam católicos afirma manter um vínculo mais contínuo com a 
comunidade e/ou com os rituais, náo se limitando aos batizados, casa- 
mentos e missas de sétimo dia. 
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Dos poucos que afirmaram ter mudado para o catolicismo, a grande 
maioria era “sem religiáo”. É muito plausível que algumas dessas pessoas 
nunca deixaram de ser católicas, mas hoje, por serem mais “pratican- 
tes”, tendem a considerar sua infáncia como sem orientacáo religiosa. 
Ademais, grande parte desse “retorno” á Igreja católica ocorre via o ca- 
rismatismo. A Igreja cede, mas também há um movimento de “reade- 
sáo”. Nesse sentido, o survey ainda diferenciou a categoria “Praticantes” 
em duas subcategorias: “Carismáticos” e “Tradicionais”. O valor para os 
“Carismáticos” é bastante expressivo: 9,3% da populacáo total da RMSP, 
tendo em vista os 3,8% constatados por Pierucci e Prandi (1996, p. 218) 
em survey realizado há dez anos atrás. Convém destacar também, que 
esse movimento está bastante difundido no estado de Sáo Paulo; e o ter- 
mo “carismático” disseminou-se de tal modo que qualquer prática mais 
emotiva, devocional ou efervescente, bem como o simples fato de assistir 
á missa do padre Marcelo na televisáo, pode ser facilmente identificada 
por muitos católicos como uma prática carismática. 

Por outro lado, que significado tem quando as pessoas se declaram 
“sem religiáo”? Como definir algo pelo que náo é? Se isso sugere, a prin- 
cípio, a ideia de ateísmo ou de laicidade, pode-se pensar também ao con- 
trário, ou seja, que isso náo significa auséncia de religiosidade. Isto é, 
algumas pessoas simplesmente náo tém frequéncia assídua nos servicos 
religiosos, nem se envolvem pessoalmente com a comunidade moral (no 
sentido durkhemiano de constrangimentos sociais), mas mantém uma 
disposicáo religiosa diante do mundo, principalmente em situacóes de 
inseguranca física, emocional, financeira etc. Conforme Geertz, *[...] ser 
devoto náo é estar praticando algum ato de devocáo, mas ser capaz de 
praticá-lo” (1978, p. 110). Nesse sentido, a religiáo é uma perspectiva 
(um modo de ver), uma organizacáo cognitiva do mundo, entre outras 
possíveis (senso comum, ciéncia e estética), expressa em práticas e em 
um conjunto de símbolos que dáo sentido á existéncia e aliviam o sofri- 
mento (cf. Geertz, 1978). Além disso, muitos enquadrados na categoria 
“Sem religiáo” compóem um “cardápio” particular de credos e práticas 
bastante variado, mas com determinados padróes de significacáo. Po- 
dem ainda identificar-se como “católicos náo-praticantes”, dependendo 
do dia em que forem entrevistados. E, por fim, um evangélico que tenha 
sido “católico náo-praticante” tende a dizer que era “sem religiáo” quan- 
do crianca, em vista da forte exigéncia evangélica quanto ao compromis- 
so com uma única fé. Portanto, a declaracáo da “religiáo de criacáo” é 
lida pela ótica da “religiáo atual”. 

Em suma, a partir do dado quantitativo “sem religiáo” é possível afir- 
mar somente a existéncia de um processo de desfiliacáo institucional, 
sem que isso comprometa necessariamente a prática da religiáo. Pieruc- 
ci (1997, p. 115) entende esse movimento como um aprofundamento do 
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pluralismo religioso no Brasil, devido á perda da centralidade da Igreja 
católica na estruturacáo da vida social brasileira. Devido ao crescente 
pluralismo religioso, o catolicismo tende a perder sua condicáo socioló- 
gica de igreja, no sentido dado por Troeltsch (1987, p. 136), isto é, uma 
religiosidade que se sobrepúe ao cotidiano das pessoas, “colando-se” a 
ordem social. 

Do ponto de vista da pesquisa do Censo, os evangélicos (protestantes 
históricos e pentecostais) podem ser considerados os religiosos ideais. 
Isto é, na sua declaracáo coincidem, na maioria das vezes, um conjunto 
mais ou menos uniforme de ideias, rituais, comportamentos, compre- 
ensáo do mundo etc. Trata-se de uma identidade com fronteiras de per- 
tencimento bastante definidas, por conseguinte, excludentes na mesma 
intensidade. Em contrapartida, do ponto de vista da circulacáo de ideias 
e práticas, a religiosidade evangélica mais recente, especialmente a pen- 
tecostal (clássica e neopentecostal), incorpora e é incorporada por outros 
segmentos com os quais, se mantém em estado de competicáo. 

Cito trés exemplos. Primeiro, no interior dos evangélicos, desde me- 
ados da década de 1960, desenha-se a pentecostalizacáo do protestan- 
tismo histórico. Sáo as “igrejas renovadas”: denominacóes tradicionais 
como batistas, presbiterianos, metodistas e até luteranos adotaram a 
doutrina do Espírito Santo, tipicamente pentecostal, em especial a glos- 
solalia e a cura. Segundo, a reacáo católica, via Renovacáo Carismática, 
que adotou elementos da religiosidade evangélica como a doutrina do 
Espírito Santo, a cura e a énfase em uma experiéncia religiosa mais emo- 
tiva e menos litúrgica (Prandi, 1997; Oro, 1996). Terceiro, na pesquisa 
realizada pelo CEM perguntou-se ao entrevistado se ele praticava ou fre- 
quentava outros servicos religiosos. Isto é, se há um deslocamento entre 
as religi0es, é verdade também que muitas pessoas transitam simultane- 
amente entre vários sistemas, sem resultar no abandono de algum deles. 
Isso náo é propriamente novidade em um país caracterizado pelo sincre- 
tismo, mas a pesquisa revelou que, se anteriormente era comum alguém 
se identificar como católico e recorrer vez por outra a um centro de um- 
banda ou espírita — algumas igrejas evangélicas se tornaram a segunda 
opcáo preferencial. Alguém pode se declarar católico e também recorrer 
aos templos ou ás oracOes dos evangélicos nos rádios e nos canais de 
televisáo para receber, via satélite, alguma béncio. 

Além desses vértices principais, destacam-se ainda demograficamen- 
te e pela importáncia histórica e cultural: os afro-brasileiros, os espíritas 
e os protestantes históricos. Os afro-brasileiros, de acordo com o fluxo- 
grama (Quadro 1), recebem adeptos provenientes da Igreja católica, mas 
doam para os pentecostais e os “sem religiáo”. Curiosamente, náo há um 
fluxo significativo entre afro-brasileiros e kardecistas. Como já comenta- 
do, os dados dos afro-brasileiros sáo imprecisos porque os mais pobres 
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costumam se declarar católicos. Mas, apesar disso, náo há uma relacáo 
intensa entre afros e kardecistas, como sugere a ideia de um continuum 
desses segmentos religiosos no plano simbólico. Mobilidade de pessoas e 
tránsito de práticas e ideias religiosas estáo aqui relativamente dissocia- 
dos. Essa diferenca deve ser compreendida á luz da estratificacáo social 
dos religiosos. O perfil social dos espíritas encontra-se acima da média 
nacional em termos de renda e escolaridade, eles. Os espíritas estabe- 
lecem um tránsito forte entre católicos e “sem religiáo”, e, neste caso, o 
circuito compreende uma faixa da populacáo com melhores condicóes 
de vida. 

Os protestantes históricos recebem adeptos basicamente de católicos, 
e cedem para os “sem religiáo” e os pentecostais. Em caso de abando- 
no do protestantismo, cerca de um terco fica “sem religiáo”. Daí pensar 
nesta categoria como fruto da racionalizacáo da vida religiosa que leva á 
apostasia ou ao agnosticismo. Mas também, de outro lado, há um fluxo 
dos protestantes históricos em direcáo ao pentecostalismo. Esta passa- 
gem é de máo dupla, mas em diferentes intensidades e as motivacóes sáo 
as mais variadas possíveis: busca de experiéncias mais emotivas e catár- 
ticas, maior reflexáo teológica, maior ou menor moralismo, dificuldade 
de ambientacáo, modernidade nos costumes etc. 

Por fim, deve-se acrescentar que, se há um tránsito de pessoas entre di- 
ferentes credos ou o exercício simultáneo de alguns deles, também ocor- 
re paralelamente um tránsito de ideias e práticas religiosas. A Renovacáo 
Carismática Católica e o padre Marcelo, por exemplo, no seu empreendi- 
mento de “readesáo” dos católicos ficaram parecidos com os evangélicos. 
A Igreja Universal do Reino de Deus nos cultos de exorcismo das enti- 
dades afro-brasileiras incorporou símbolos e lógicas de funcionamento 
das religiosidades que se propunha a combater, mais especificamente a 
umbanda (Almeida, 2003). Como reacáo a ofensiva pentecostal, a obser- 
vacáo de campo recente em federacóes de umbanda mostrou um movi- 
mento pela “normatizacáo” de certos rituais como batismo, casamento 
e funeral, rituais esses demarcadores do ciclo de vida dos brasileiros e 
que náo faz muito tempo eram hegemonizados pela Igreja católica. Em 
relacáo especificamente ao batismo, a referéncia dos umbandistas é o 
modelo evangélico, isto é, um ritual de adesáo capaz de criar nos adeptos 
a conviccáo pessoal do pertencimento exclusivo a uma única fé. 

Em resumo, e esta é a terceira dimensáo do fenómeno, náo somente 
pessoas transitam entre os sistemas religiosos como também, estes se 
transformam em virtude da concorréncia por adeptos. Estes dois planos 
(de um lado, as pessoas mudando de religiáo; do outro, as religides mu- 
dando na forma e no conteúdo) possuem dinámicas distintas, mas cor- 
relatas, e as lógicas de cada passagem do fluxograma náo sáo as mesmas. 
Há uma ampla circulacáo e competicáo de práticas, cujos resultados sáo 
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zonas de transicáo que geram novos padróes religiosos, de tal forma que 
o campo da religiosidade náo se sobrepóe pari passu ao campo das reli- 
gi0es (Sanchis, 1995). Assim, o fluxograma da migracáo de pessoas en- 
tre as religides deve ser interpretado também em relacáo a circulacáo 
de práticas e ideias religiosas. Os resultados produzidos pelo survey na 
RMSP indicam as grandes tendéncias e os quadros gerais, mas para uma 
compreensáo mais aprofundada fazem-se necessários dados de caráter 
qualitativo, os quais mostraráo um campo religioso mais híbrido, de du- 
plas pertencas, com intensa circulacáo e mutacóes; em suma, um cenário 
no qual a religiosidade é vivida de maneira mais ampla do que aquela 
confessada ao entrevistador tanto do IBGE como deste survey. 


Consideracóes finais 


Segundo Pierucci (2006a), as religides de conversáo, chamadas univer- 
sais, “interpelam as pessoas como indivíduos”, levando-as a desprender- 
se dos lacos religiosos familiares na busca de um bem de salvacáo que, de 
início, é individual (e, ao que parece, esta hipótese pode também aplicar- 
se ao grupo dos sem religiáo). Em seu diagnóstico, a trajetória do campo 
religioso brasileiro contemporáneo é marcada pela lógica individual de 
rompimento com lacos primários como o parentesco. Salvacáo indivi- 
dual de caráter universal, sintetiza. A religiáo contemporánea é solvente 
dos lacos étnicos, raciais, nacionais e de parentesco?. Ela seria menos a 
comunidade moral durkheimiana e mais a congregacáo weberiana. 

Entretanto, os lacos familiares sáo efetivos na transmissáo religiosa 
nos dois sentidos: de pais que transmitem para os filhos como heranca 
e de filhos que evangelizam seus pais como proselitismo. Se a conversáo 
evangélica pode levar ao rompimento com alguns lacos familiares (Du- 
arte 82 Gomes, 2008), uma vez evangélicos, eles podem adquirir outra 
consisténcia na reproducáo da religiáo (Almeida, 2010: 379). Os evangé- 
licos, em particular, interpelaram pessoas por meio de familiares e for- 
neceram a elas alternativas individuais. 

Os censos náo permitem uma observacáo direta desses fenómenos 
e comportamentos. Mas temos vários indicadores qualitativos que, em 
conjunto, sustentam essa interpretacáo. As análises dos ciclos de vida 
mostraram que diferentes religides se apresentam de modo específico 
em cada etapa da vida dos indivíduos. Os “sem religiáo” sáo um fenó- 


8 Deve-se dizer ainda que Pierucci (2006a) sobrepóe, equivocadamente, raca e etnia, o que 
comprometeu seu argumento mais geral. 
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meno de juventude, as religióes afro possuem um apelo mais forte entre 
os jovens-adultos, pentecostalismo e protestantismo avancam principal- 
mente entre os adultos de 30 anos ou mais, o espiritismo afina-se com 
os mais velhos e o catolicismo pode ter especial apelo entre os idosos 
(aumentando chances de um transito de retorno). Essas especificidades 
indicam que pais e filhos, em diferentes momentos da vida podem ter 
maiores chances de se aproximar ou distanciar em termos religiosos e 
que a transmissáo religiosa náo é um fenómeno de máo única. A frase 
muito frequente ouvida em pesquisa de campo “minha máe virou crente” 
tem muito respaldo nessa análise quantitativa sobre os ciclos de vida, 
uma vez que o protestantismo e o pentecostalismo apelam principalmen- 
te ás idades dos pais. 

Isso tem levado o catolicismo a se pensar e agir náo só como a “religiáo 
dos brasileiros”, mas também, como uma alternativa individual. Trata- 
se de um dos efeitos do pluralismo religioso. O saldo talvez seja de que 
o catolicismo terá cada vez mais fiéis por opcáo, uma vez que continua a 
perde-los preferencialmente entre aqueles que apenas o herdaram, mas 
náo o escolheram. 

Por outro lado, se o catolicismo perde principalmente os náo-prati- 
cantes, entre os evangélicos, náo entanto, cresce o número de pessoas 
que se identificam como evangélicas sem pertencer a nenhuma deno- 
minacáo?. Regra geral, elas adotam um conjunto de práticas (boa par- 
te delas, individuais) e de crencas sem o engajamento moral, afetivo e 
rotineiro com uma comunidade. Elas transitam entre as alternativas e 
tendem a calibrar sua religiosidade com: música, milagres, ajuda mú- 
tua, moralidade, reflexáo teológica, entre outros. Assim, já náo tem como 
norma coincidirem fiéis á identidade, pertencimento, comportamento 
ou doutrina de uma igreja evangélica. Essa identificacáo mais ampla 
com o universo evangélico permite uma circulacáo interdenominacional, 
prescindindo consequentemente, de todo vínculo com uma comunidade 
religiosa específica. 

“Católico náo-praticante” e “evangélico circulante” tém em comum a 
náo institucionalizacáo da prática religiosa (Almeida 8 Rumstain, 2009; 
Almeida, 2011). A direcáo é a mesma, mas os sentidos sáo diferentes. Os 
católicos náo-praticantes tendem a livrar-se da religiáo como heranca, 
declarando-se sem religiáo ou convertendo-se ao evangelismo, preferen- 
cialmente. Os evangélicos, por sua vez, atraem católicos, fiéis de outras 
instituicóes e sem religido porém cada vez mais, um número significativo 
deles náo se filia a uma igreja específica. Em outros termos, na medida 


9 Eles sáo 23,9% dos evangélicos, como dito anteriormente, o que corresponde a 4,3% da 
populacáo brasileira. 
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em que se multiplicam as alternativas, muitas pessoas váo ficando menos 
fiéis a uma delas em específico. 

A diversidade e mistura sáo processos que se retroalimentam na mu- 
danca da religiáo, donde supor que parte da dinámica contemporánea 
ocorre também como uma espécie de pluralismo sincrético, sobretudo 
na transicáo relativa á matriz cristá (Almeida, 2010). Diversidade de 
alternativas, circulacáo de fiéis e náo institucionalizacáo das práticas 
e crencas sáo alguns dos vetores da mudanca pela qual passa o Brasil 
nas últimas décadas e crescentemente colocam desafios para pensar de 
quem e o que se herda, e o que se escolhe e se abandona com a finalidade 
de compreender o que se transmite em termos religiosos nos domicílios 
brasileiros. 
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Introducción 


En América Latina son aún muy incipientes los estudios que permiten 
una aproximación al perfil religioso de la población desde abordajes 
cuantitativos. La región se ha caracterizado por privilegiar abordajes de 
tipo cualitativo. El capital acumulado con este tipo de estudios permitió 
encarar recientemente en algunos de los países trabajos de corte cuanti- 
tativo con cierta “madurez” en cuanto al conocimiento del tema de estu- 
dio, pero se trata de esfuerzos aislados, poco sistemáticos y sin coordina- 
ción entre sí. Tal es el caso de la Argentina, en la que enfoco el análisis y 
las reflexiones de este capítulo. 

El objetivo de este texto es mostrar lo andado en Argentina, no en 
términos de resultados de las investigaciones fruto de metodologías 
cuantitativas, sino específicamente en relación con las fuentes de datos 
utilizadas, con los indicadores escogidos y el tipo de análisis realizados. 
Interesa efectuar reflexiones que ayuden a consolidar el estudio de la in- 
cidencia de “lo religioso” en la población y a entender mejor qué se quiere 
estudiar cuando se decide encarar un estudio de este tipo; qué incluir y 
cómo analizar los datos. 
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El capítulo se estructura en dos partes. En la primera, analizo las fuen- 
tes de datos existentes en Argentina para caracterizar aspectos del perfil 
religioso de la población, destacando sus características y la de los ocho 
estudios que generaron o se basaron en esas fuentes de datos agregados. 
No reporto resultados de estos estudios, sino sólo las fuentes de datos 
utilizadas, quiénes las generaron y sus características —alcance y aspec- 
tos relevados—. La segunda parte enfoca aspectos vinculados a las varia- 
bles incluidas en los estudios y a su análisis. Discuto los indicadores in- 
cluidos en los relevamientos sobre el campo religioso, sus posibilidades 
y limitaciones para aproximarse a los aspectos que dan cuenta del perfil 
religioso de la población. Luego ahondo en aspectos vinculados al aná- 
lisis de los datos, poniendo particularmente en discusión lecturas sobre 
“cambios” a lo largo del tiempo de variables religiosas. 


Relevamientos con datos cuantitativos en Argentina 


En Argentina, en la actualidad, se carece de datos públicos sistemáti- 
camente relevados que se aproximen al perfil religioso de la población. 
Hay países latinoamericanos que sí cuentan con estos datos; por ejem- 
plo, México, Brasil, Bolivia y Nicaragua. El Censo Nacional de Población 
y Vivienda de Argentina incluía hasta el año 1960 una pregunta sobre 
adscripción religiosa, cuyos resultados mostraban una abrumadora ma- 
yoría de católicos.' Este ítem se discontinuó en los censos sucesivos por 
lo inadecuado para dar cuenta por sí solo de lo religioso en la sociedad 
argentina. En la actualidad no existen por tanto estadísticas oficiales vin- 
culadas a la temática que nos interesa. 

Se han efectuado hasta la fecha —2016- ocho estudios sobre la base 
de muestras representativas de sus poblaciones objeto de estudio. Estos 
cobraron impulso a partir del 2001. Pueden ser clasificados de diversas 
maneras. Primero, según el alcance nacional o regional/local; cinco en- 
tran en la primera clasificación y tres en la segunda. La segunda clasifi- 
cación que propongo es según el objetivo principal del estudio fuera o no 
la caracterización religiosa de la población. Aquellos que se armaron en 


1 La pregunta sobre afiliación religiosa que el enpv relevaba hasta el relevamiento de 1960 
mostraba una abrumadora mayoría de católicos. Poco podía, sin embargo, analizarse sobre 
el “catolicismo” de los encuestados. Asimismo, seguramente las diversas minorías fueron 
invisibilizadas en los resultados; esto debido a diversas razones. Entre ellas, posiblemente 
la intención de ocultar la religión propia —particularmente en el caso de inmigrantes no 
católicos—; y la metodología de los primeros censos respecto de este ítem (la religión era 
determinada por el encuestador). 
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función de este objetivo general son cinco; los que en cambio incluyeron 
aspectos religiosos en el marco de objetivos generales tendientes a ca- 
racterizar aspectos más generales de la población: valores, condiciones 
de vida, etc., son tres. Finalmente, los estudios pueden clasificarse se- 
gún el organismo responsable de diseñar y llevar adelante el trabajo. En 
seis casos, los responsables son programas de investigación vinculados 
a Universidades y/o al CONICET. Los otros dos corresponden a una con- 
sultora o a un organismo internacional (Gallup). Combinando estos tres 
criterios de clasificación, los ocho estudios efectuados hasta el presente 
se enuncian en el siguiente cuadro. 


Cuadro 1. Estudios/relevamientos efectuados en Argentina, sobre la base de 
muestras representativas 


Alcance del estudio 


Organismo 
responsable 





Nacional 


Local/dentro del AMBA 





Objetivo del estudio 


= 
E 
E 
y 
S 
E) 
8D 
e 
E 
En 
Q 
po 
>] 
o 
9 
8 
3 
o 
o 
172) 
9 
E 
Ep 
a 
E] 
== 
o 
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Programa de 
investigación 
universidad 
y/0 CONICET 


-Proyecto Religión y 
estructura social en 
Argentina CEIL/CONICET 
(Primera encuesta sobre 
creencias y actitudes 
religiosas en Argentina). 


-Creencias religiosas de 
los argentinos Centro 

de Investigación 

de Tendencias y 
Comunicación de la Univ. 
Empresarial Siglo XXI 
(CITEC, UES21) 


-Estudio sobre creencias 
y prácticas religiosas 

en el GBA. El caso de 
Quilmes (UNQUI). 


-Estudio sobre la 
presencia religiosa en 
las villas de CABA (Prog. 
Condiciones de vida y 
religión-UCA) 





Consultora u 
Org. Intern. 


-Actitudes y prácticas 
religiosas en la República 
Argentina (Poliarquía 
Consultores) 





Lo religioso como uno de 


los objetivos 


Prog. de inv. 
univ y/o CONICET 


-El Observatorio de la 
Deuda Social de la UCA 


-Condiciones de vida en 
las villas de CABA (Prog. 
Desarrollo Humano e 
Inclusión Social-UCA) 








Consultora u 
Org. Intern. 





-Capítulo Argentina de 
la Encuesta Mundial de 
Valores (llevada a cabo 
por Gallup Argentina) 








Fuente: elaboración propia sobre la base de López Fidanza (2011) y relevamientos propios. 
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Estos ocho estudios se basaron en diferentes tipos de muestras, objeti- 
vos y diseños. Se aproximaron a las creencias, prácticas, actitudes y a los 
valores de los argentinos, ahondando de diferentes formas en aspectos 
vinculados con lo religioso. En común tienen que su marco muestral está 
compuesto por la población de 18 años y más, y que las muestras extraí- 
das en cada uno de los estudios son representativas de las poblaciones 
de las cuales predican, con niveles de error muy bajos. A continuación se 
realiza un breve desarrollo de cada uno de estos estudios/relevamientos. 
Primero caracterizo a aquellos de alcance nacional, luego a los del AMBA.? 


Estudios de alcance nacional 


Desde 2006 se realizaron cinco estudios distintos con un alcance 
nacional, en los que el aspecto religioso estuvo presente. Tres de ellos 
tuvieron como objetivo general la influencia del aspecto religioso en la 
sociedad. 

1. Proyecto Religión y estructura social en Argentina, del CEIL/CONICET 
y cinco universidades nacionales, desde el que se realizó la Primera 
encuesta sobre creencias y actitudes religiosas en Argentina. 

2. Creencias religiosas de los argentinos, realizado por el Centro de In- 
vestigación de Tendencias y Comunicación de la Universidad Empre- 
sarial Siglo XXI (crrEc, UES21): “Creencias religiosas de los Argenti- 
nos”. 

3. Actitudes y prácticas religiosas en la República Argentina (Poliar- 

quía Consultores). 

En los otros dos, lo religioso fue sólo uno de los objetivos del estudio 

general: 

El Observatorio de la Deuda Social de la UCA. 

Capítulo Argentina de la Encuesta Mundial de Valores (levada a cabo 

por Gallup Argentina), (también está el Barómetro de las Américas, al 

cual no consideramos porque sólo incluye adscripción religiosa, asis- 
tencia al culto e importancia dada a la religión). 

Los tres primeros tuvieron como objetivo principal la incidencia de lo 

religioso en la población del país; en los otros dos fue uno de los objetivos 

específicos del trabajo. 

Veamos brevemente cada uno. 


ES 


2 Para una caracterización más exhaustiva de los relevamientos de alcance nacional, ver 
López Fidanza (2011). El trabajo efectúa una comparación entre los diseños, objetivos y 
resultados de cuatro de los relevamientos de alcance nacional. Su trabajo fue una fuente 
muy valiosa para el armado de la primera parte de este capítulo. 
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1. Proyecto Religión y estructura social en Argentina. Primera encues- 
ta sobre creencias y actitudes religiosas en Argentina (realizada por el 
CEIL/CONICET) 


El proyecto fue llevado adelante por el Área de Sociedad, Cultura y Re- 
ligión del CEIL en coordinación con cinco universidades nacionales. El 
relevamiento se efectuó en el año 2008. De los cinco estudios a nivel na- 
cional, éste es el más específicamente diseñado para relevar aspectos del 
campo religioso en el país. Estuvo coordinado por Fortunato Mallimaci, 
junto con Juan Esquivel, ambos investigadores del CONICET. Se obtuvo 
financiamiento público para hacerlo, a través de un proyecto PICT apro- 
bado por la Agencia Nacional de Investigación Científica y Tecnológica 
—es el único de los ocho estudios con estas características—. 

El cuestionario diseñado fue estructurado en tres grandes dimensio- 
nes en las que se agrupan las 181 variables que lo componen: 1. Creencias 
e identidades religiosas; 2. Prácticas religiosas; y 3. Actitudes religiosas y 
opiniones ciudadanas. En la primera dimensión se relevan los siguientes 
aspectos: importancia de la religión, creencia en Dios, qué es Dios, situa- 
ciones en que se acude a él, modo de relacionarse con él, otras creencias, 
la religión declarada, bautismo, matrimonio, motivos de adhesión, in- 
fluencia de la religión en la vida, concurrencia múltiple, religión de los 
padres, aumento de vivencia religiosa, cambio de religión y motivos del 
mismo. La segunda dimensión —prácticas religiosas— releva aspectos 
como asistencia al culto, relación con ministros, prácticas realizadas —or- 
todoxas y “heterodoxas”—. La tercera dimensión —actitudes y opiniones— 
indaga opiniones acerca de diversos temas de índole moral (aborto, ho- 
mosexualidad, anticoncepción), política (financiamiento estatal del culto 
católico, de la educación religiosa, participación política de ministros), 
otras particulares de alguna religión (como ser el casamiento de sacer- 
dotes católicos o la ordenación de mujeres) y respecto de la finalidad que 
debieran perseguir las religiones. Se ahonda asimismo en la confianza en 
instituciones y roles sociales, y en la búsqueda de trazar un perfil políti- 
co del encuestado (ideología, partido político, voto 2007). Como puede 
percibirse, la encuesta barre con un gran espectro de factores nucleares y 
allegados al fenómeno religioso. 

Por el tamaño —-2.403 casos-— y tipo de muestra, las generalizacio- 
nes son posibles a nivel país, región (AMBA, la Patagonia, Cuyo, Nores- 
te, Noroeste y la región pampeana) y tamaño de ciudad. La magnitud 
de los casos permite, asimismo, un análisis por sexo, por grupos de 


3 La Universidad de Buenos Aires, la de General Sarmiento, la de Cuyo, la de Santiago del 
Estero y la de Rosario. 


183 


Mesa Redonda. Abordajes cuantitativos de los estudios de la religión: desafíos metodológicos. 


edad y estrato social. Una de las mayores limitaciones es el diseño sin- 
crónico, lo que impide analizar cambios en la influencia de lo religioso 
a través del tiempo. 

Los resultados del estudio fueron publicados en Mallimaci (2013). Los 
datos y análisis del estudio tuvieron amplia difusión en el país, a tra- 
vés de diversos medios de divulgación; constituyeron también la base 
de diversos artículos científicos. Este alto impacto mediático y científico 
ayudó a legitimar los estudios de religión en Argentina desde las ciencias 
sociales. 


2. Creencias religiosas de los argentinos (CITEC, UES21) 


El estudio forma parte de una serie de estudios de opinión —el MAP (Mo- 
nitor Actitudinal de la Población)- y fue llevado adelante por el Centro 
de Investigación de Tendencias y Comunicación de la Universidad Em- 
presarial Siglo XXI. El relevamiento de información se aplica como un 
tracking, dos veces al año, con el objetivo de relevar la opinión pública 
sobre temas de agenda social. De este modo, se analiza la opinión de los 
argentinos sobre diversas temáticas que atraviesan el interés público y 
que son objeto de debate social. El estudio sobre “Creencias religiosas” 
fue realizado en el 2010: indagaba las creencias religiosas de los argen- 
tinos y su actitud hacia determinadas ideas en función de sus creencias. 
Si bien es más acotado que los anteriores, explora variables que éstos no 
abarcan. 

La encuesta se compone de tres partes. La primera se centra en la 
creencia en Dios y el grado de religiosidad. La segunda indaga acerca 
de diversas creencias (milagros, paraíso/infierno, infierno, Satanás, 
existencia de los pecados). La tercera se ocupa de conductas religiosas 
(asistencia a la iglesia, colaboración económica, confesión, rezo). La últi- 
ma se dedica a creencias sobre el rol de la Iglesia. El estudio es acotado, 
comparado con los dos anteriores. Se centra en particular en creencias. 
Su alcance se ve condicionado por el hecho de haber sido realizado tele- 
fónicamente. El tamaño de la muestra fue de 1.027 casos de mujeres y 
hombres entre 18 y 70 años, escogidos aleatoriamente en siete grandes 
ciudades del país.* 


4 El informe está disponible en https: //www.21.edu.ar/investigacion-proyectos-en-curso. 
html. 
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3. Actitudes y prácticas religiosas en la República Argentina (Poliarquía 
Consultores). 


El diseño de la encuesta, su aplicación y análisis estuvieron a cargo de 
la consultora Poliarquía. El estudio no tuvo vinculación alguna con el 
ámbito académico. El relevamiento y el análisis se realizaron en el 2010 
para el diario La Nación. Se tituló “Actitudes y prácticas religiosas en la 
República Argentina”. 

El estudio indaga creencias (creencia en Dios, vida post mortem, cielo, 
infierno, alma, reencarnación), pertenencia (religión declarada), prác- 
ticas (asistencia al culto, rezo, meditación, devociones, conversaciones 
sobre religión) y valoraciones (importancia de la religión, importancia 
de la religión de la pareja, formación religiosa de los hijos), así como opi- 
niones que vinculan religión y política (ayuda económica a las religiones, 
influencia de autoridades religiosas en el voto o en el Gobierno). Inclu- 
yendo los datos de clasificación, son 28 variables. Al igual que el anterior, 
se trata de un estudio modesto. Presenta un particular interés en temas 
ligados a lo político. Debe tenerse presente su recolección telefónica. La 
muestra fue de 1.000 casos seleccionados de centros urbanos de más de 
10.000 habitantes, mayores de 18 años.* 


4. El Barómetro de la Deuda Social-ucA 


El Programa de la Deuda Social de la Universidad Católica Argentina 
realiza anualmente desde el 2004 una encuesta nacional con indicadores 
de desarrollo humano e integración social (Encuesta de la Deuda Social 
Argentina)? a hogares, poblaciones y niños residentes de áreas urbanas 
del país. Actualmente, en el marco del proyecto “La Argentina del Bicen- 
tenario 2010-2016”, la encuesta releva 5.700 hogares. A partir de estos 
relevamientos, el Observatorio de la Deuda Social dispone de una base 
de datos primarios con indicadores sociales válidos, metodológicamente 
confiables y con amplia aplicación y reconocimiento académico y políti- 
co-institucional. El estudio es de alcance nacional. 

Desde el 2011, la encuesta —conocida como EDSA— utilizada por el 
Programa de la Deuda Social Argentina suma a su extenso relevamien- 
to anual ítems vinculados a la temática religiosa. Incluye indicadores 
de creencia, identidad, práctica religiosa; así como aproximaciones a la 


5 Los resultados pueden ser consultados en http: //www.lanacion.com.ar/1317791-religio- 
sos-en-lo-privadolaicos-en-lo-publico. 


6 http://uca.edu.ar/es/observatorio-de-la-deuda-social-argentina/barometro-de-la-deu- 
da-social-argentina. 
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participación en organizaciones religiosas y a ítems vinculados con la vi- 
vencia espiritual de la población. Los valiosos datos recabados por este 
medio han sido escasamente analizados hasta el presente. Constituyen 
un acervo de relevancia, tanto por la cobertura y el alcance geográfico del 
ODSA como por el carácter diacrónico del estudio, lo que permite monito- 
rear cambios anuales en los aspectos de interés. 


5. Capítulo “Argentina” de la Encuesta Mundial de Valores (llevada a 
cabo por Gallup Argentina) 


El estudio pone foco en los valores de la sociedad (lo que la gente cree 
y desea para la vida); su objetivo es monitorear el cambio a través del 
tiempo y comparar entre distintas sociedades. Los aspectos vinculados 
a lo religioso (que son pocos) se enmarcan dentro del objetivo general 
del estudio. 

Desde el inicio del proyecto mundial del relevamiento de la Encues- 
ta Mundial de valores (1984), Marita Carballo ha sido la responsable 
para Argentina, además de miembro del comité ejecutivo del Proyecto. 
Se efectuaron relevamientos en 1984, 1991, 1995, 1999, 2006 y 2013. O 
sea, Argentina participó en las seis oleadas mundiales. Junto con Méxi- 
co, nuestro país está desde el inicio de estos relevamientos. La encuesta 
releva actualmente 252 ítems; dentro de éstos, los vinculados al aspecto 
religioso, en la onda de 2012/2013, son: creencia en Dios, afiliación re- 
ligiosa, autopercepción de ser una persona religiosa, importancia de la 
religión en su vida, creencia en el infierno, frecuencia de asistencia al 
culto, frecuencia con la que reza, el sentido de la religión (seguir normas 
y creencias, o hacerle el bien a otras personas), el sentido de la religión 
(darle significado a la vida después de la muerte, o en esta vida), en qué 
medida es importante Dios en su vida, escala para medir el acuerdo con 
que la religión a la que pertenece es la única válida y la que tiene las me- 
jores pautas éticas, si deberían enseñarse las religiones en las escuelas 
públicas y el conflicto entre religión y ciencia. A lo largo de las seis ondas, 
se presentaron leves modificaciones en estos ítems. 

Por el tamaño de la muestra, las generalizaciones son posibles sólo 
a nivel país. Los resultados se publican en la web, al igual que los cues- 
tionarios y los microdatos.” Cabe destacar que es el único de los ocho 
estudios que estoy describiendo que permite el acceso a las bases de da- 
tos. Ésta es una cualidad importantísima, a mi entender, para facilitar 
estudios que interroguen los datos de distintas maneras. Son escasos, sin 
embargo, los trabajos que hacen uso de estas bases de libre acceso. 


7 Los resultados se pueden consultar en http: //www.worldvaluessurvey.org/wvs.jsp. 
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En la actualidad de América Latina, participan de la Encuesta Mun- 
dial de Valores: Argentina, Brasil, Chile, Colombia, Ecuador, Perú, Repú- 
blica Dominicana, Uruguay y Venezuela. La riqueza del estudio reside en 
la gran cantidad de variables religiosas que indaga (aunque con el tiempo 
se sacaron varias), la posibilidad de cruzar estas variables con la enorme 
variedad de variables de otra índole, la comparabilidad con otros países 
y el carácter diacrónico del estudio. 

Una de las limitaciones considerando el tema religioso es que al estar 
centrado en valores, se da muy poca relevancia a las prácticas. No tiene 
preguntas abiertas. El eje en valores, puesto en la comparación con socie- 
dades muy diversas de todo el mundo, le resta especificidad a aspectos de 
expresiones religiosas locales. 


Estudios de alcance en territorios específicos del Área Metropolitana 
de Buenos Aires 


Hay tres relevamientos efectuados en territorios del Área Metropolitana 
de Buenos Aires, que interesa mencionar. 

1. El primero, en términos temporales, fue efectuado en el 2001 a una 
muestra representativa de habitantes del partido de Quilmes del Gran 
Buenos Aires. El objetivo del trabajo fue precisar los niveles de creencias, 
consumos y prácticas en el terreno espiritual de la población de Quilmes 
y evaluar las opiniones surgidas en torno a las principales instituciones 
religiosas (Esquivel et al., 2001: 9). Los autores del trabajo especifican 
que con el estudio buscaron primero medir la creencia en Dios, o en un 
ser superior, y luego la adhesión a los diferentes grupos religiosos y no 
religiosos (curanderos, brujos, tarotistas, videntes, etc.). A partir de la 
evaluación de las creencias y los comportamientos en el campo religioso, 
investigaron su impacto en actitudes hacia la participación, la práctica y 
el compromiso religioso. Relevaron asimismo el espacio donde acontece 
el “consumo religioso”; si es mayormente privado o público. 

Para relevar los aspectos mencionados, los investigadores elaboraron 
un cuestionario con preguntas cerradas y otras abiertas. La muestra estuvo 
compuesta por 383 casos; residentes todos del partido de Quilmes, con 15 
años de edad y más. El estudio fue publicado en Esquivel, J. et al. (2001). 

2. El segundo es la encuesta sobre condiciones de vida familiares, 
efectuada en el marco del Programa Desarrollo Humano e Inclusión So- 
cial de la Universidad Católica Argentina, relevada a una muestra repre- 
sentativa de hogares de siete villas de la Ciudad Autónoma de Buenos 
Aires. El cuestionario, relevado entre 2011 y 2012, incluyó algunas po- 
cas preguntas sobre religión. Dos aspectos constituyen una limitación. 
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Primero, que las preguntas del cuestionario sobre cuestiones religiosas 
fueron muy pocas; segundo, que los ítems vinculados a lo religioso sólo 
fueron dirigidos al respondiente del cuestionario, que en un 93,5% fue- 
ron mujeres.? 

3. El estudio efectuado por el Programa Condiciones de Vida y Reli- 
gión del Instituto de investigaciones de la Facultad de Ciencias Sociales 
de la uca. El proyecto, que contó con el apoyo económico de la Univer- 
sidad Católica Argentina y del Intercambio Cultural Alemania-América 
Latina, se tituló La presencia religiosa en los asentamientos precarios 
de caBa. El objeto de estudio fue relevar y analizar las creencias, devocio- 
nes, pertenencias y prácticas religiosas de los habitantes de las villas de 
CABA. El universo de estudio fueron los habitantes de las villas de CABA 
mayores a 17 años. El relevamiento fue efectuado en el 2014 a una mues- 
tra representativa de habitantes de esos territorios. Interesaba conocer 
aspectos de la religiosidad popular, de las expresiones de fe de personas 
de los sectores más carenciados de la sociedad. 

La encuesta se estructuró en torno a cinco dimensiones: 1. creencias; 
2. práctica religiosa, 3. pertenencia y participación religiosa; 4. opiniones 
y niveles de confianza en instituciones y actores religiosos; 5. vínculo con 
lo religioso a través de los medios de comunicación. La mayoría eran pre- 
guntas cerradas; algunas se dejaron abiertas, imprimiéndole un carácter 
exploratorio al trabajo, además del descriptivo. El estudio fue publicado 
en Suárez (2015) 

Los ocho estudios presentados constituyen referencias y anteceden- 
tes importantes, y componen el capital de estudios con datos agregados 
sobre la incidencia de lo religioso en la sociedad Argentina. Quedan en 
evidencia, sin embargo, el carácter incipiente de este tipo de estudios, la 
discontinuidad de aquellos específicamente abocados a relevar el campo 
religioso y la ausencia del ámbito público en la producción de estos datos. 
El apoyo público es indirecto: a través del financiamiento a investigado- 
res del CONICET, o a través de proyectos PICT. No se efectúan relevamien- 
tos sistemáticos diseñados y llevados adelante por organismos públicos. 

Cabe destacar, sin embargo, que estos ocho estudios constituyen rele- 
vamientos con los que el capital de estudios sobre el tema religioso en Ar- 
gentina se ha ido acrecentando con datos agregados. A partir de ellos se fue 
armando un acervo de datos, desde el cual podemos ir haciendo compa- 


8 Los resultados del estudio fueron publicados en Suárez, A. L. (2014), “El campo religioso 
en los “asentamientos precarios' de Buenos Aires. Una aproximación desde la situación 
religiosa de las mujeres”, Debates do NER, UFRGs Porto Alegre, año 15, N% 25, enero/junio 
2014, Pp. 241-270. 
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raciones entre territorios del país, y con otras sociedades, particularmente 
las latinoamericanas (que tienen situaciones similares a las nuestras). 

Empieza a haber un corpus con variables operacionalizadas en forma 
similar, que permite acumular datos y hacer comparaciones consisten- 
tes. Sería deseable que esta actividad se hiciera en forma más sistemá- 
tica, desde un grupo al interior del país que asuma la tarea de estudiar 
cómo efectuar el monitoreo periódico de la incidencia de “lo religioso” 
en la sociedad argentina, y que lo haga con sistematicidad. Un grupo, un 
programa, que nuclee investigadores y que se vaya nutriendo en base a 
experiencias de investigación. Sería muy deseable que las bases que se 
generen fueran de acceso público. Un programa, en síntesis, que asuma 
la tarea del monitoreo del campo religioso. Sería deseable, asimismo, que 
el cNPvV retomara el relevamiento de la afiliación religiosa de la población. 
Este aspecto, cuidadosamente operacionalizado en una pregunta de la 
cédula censal, sería de gran utilidad en la actualidad para monitorear la 
diversidad religiosa que pareciera venir acentuándose desde la década de 
1960, cuando la pregunta se discontinuó en el censo argentino. 

A nivel latinoamericano, así como existe el Pew Forum en religión y 
vida pública, que acumula estudios cuantitativos sobre la situación re- 
ligiosa, especialmente en EE. UU., un desiderátum, como asociación de 
Cientistas Sociales de la Religión del Mercosur, sería contar con un or- 
ganismo similar, encargado de nuclear estudios y bases de datos a nivel 
regional. Contar con un Organismo/Programa en el que converjan espe- 
cialistas en el tema ayudaría a forjar una comunidad académica crítica, 
especializada, en la que se discuta la elaboración de cuestionarios que per- 
mitan las comparaciones, los aspectos a relevar, el tipo de análisis, etc. Un 
espacio académico que permita estudios longitudinales y comparaciones 
entre territorios. La Asociación de Cientistas Sociales de la Religión del 
Mercosur quizá pudiera asumir el protagonismo de forjar este Programa. 


Dimensiones e indicadores seleccionados en los estudios. 
¿Qué miden? 


Esta segunda parte del trabajo se adentra en aspectos vinculados a los estu- 
dios, no en términos de sus resultados, sino de las dimensiones y los indicado- 


9 El Centro de Investigaciones Pew (en inglés: Pew Research Center) es un think tank con 
sede en Washington D.C., brinda información sobre problemáticas, actitudes y tendencias 
que caracterizan a los Estados Unidos y el mundo. La labor del Centro se desarrolla en 
siete proyectos, uno de los cuales es el Pew Forum on Religion and Public Life, cuya web es 
http: //www.pewforum.org/ 
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res seleccionados, y del análisis efectuado. Selecciono de estos dos aspectos al- 
gunos temas sobre los que creo relevante discutir, en vistas a mejorar nuestros 
análisis de la influencia religiosa en la sociedad a través de datos agregados. 


Los indicadores incluidos en los relevamientos' 


Interesa en este apartado discutir posibilidades y limitaciones de las di- 
mensiones y los indicadores más comúnmente utilizados para aproxi- 
marse a los aspectos que dan cuenta de la situación religiosa de la socie- 
dad. Aquellos que se utilizan por lo general, tanto en los estudios que se 
han comenzado a realizar en nuestra región como en Europa y Estados 
Unidos, y con los que se pretende “medir” la multiplicidad de dimensio- 
nes que comporta la dimensión “religiosa” en la vida de las personas. 

Cuantificar requiere claridad sobre lo que se va a medir. La vinculación 
de las personas con lo religioso es un aspecto multidimensional, no obser- 
vable de modo directo y por lo tanto difícil de aproximar. Se requieren dos 
cuestiones interrelacionadas: a) claridad sobre cuáles son las dimensiones 
relevantes de lo religioso —y los marcos conceptuales que los sustentan—, 
o sea, las dimensiones que expresan la creencia y vivencia religiosa de las 
personas; y b) un proceso de operacionalización adecuado. 

Respecto del primer aspecto, es necesario reconocer que los marcos 
conceptuales se están constantemente nutriendo con abordajes interdis- 
ciplinarios y estudios que enriquecen miradas que en su inicio estuvieron 
muy teñidas con los postulados de la teoría de la secularización. Este sello 
de origen privilegió lo institucional y, por lo tanto, la adecuación de las 
creencias y prácticas en función de su grado de conformidad a lo institui- 
do. De ahí la relevancia de aspectos que permitieran medir creencia a los 
postulados básicos de las instituciones religiosas y el grado de adhesión y 
cumplimiento en función de la asistencia al culto. A esta limitación con- 
ceptual se suma la segunda, la del proceso de operacionalización. En este 
proceso, el riesgo de perder la complejidad y variedad de matices que en- 
cierra la vinculación de las personas con lo religioso (aun si privilegiando 
lo institucional) es muy alto. No existe ninguna dimensión ni ningún in- 
dicador que por sí solo dé cuenta de lo que es identificarse con una reli- 
gión y menos aún de lo que comporta ser una persona religiosa. Ambos 
aspectos son difíciles de observar y cualquier aproximación implica un 
recorte. Como afirma Míguez (2012: 247), “lo que los datos estadísticos 


10 Parte de lo que desarrollo en este apartado fue tratado en Suárez, Ana Lourdes y López 
Fidanza, Juan Martín (2013). 
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y las encuestas de opinión 'captan' es un emergente simplificado de los 
múltiples sentidos subjetivos que subyacen al dato puntual registrado 
al momento de entrevistar a un encuestado”. Son relevantes una varie- 
dad de factores: creencia, práctica, devoción, pertenencia, afiliación, ini- 
ciación ritual, conocimiento doctrinal, afinidad cultural, sentido moral, 
valores, percepción externa, entre otros. Sin embargo, en la práctica se 
ha convertido en algo convencional en las investigaciones sobre religión, 
como señala David Voas (2007), centrarse en tres aspectos del involucra- 
miento religioso: creencias, prácticas y afiliación/identidad /adscripción. 
Situación que va sellando la forma de abordar la temática con sus pros 
y contras. De positivo cabe destacar que permite un encuadre común 
para los diversos estudios y por lo tanto instancias de comparación entre 
estudios tanto de diversos contextos como a lo largo del tiempo. Como 
negativo puede señalarse, entre otros, que la riqueza, variedad, diversi- 
dad de lo religioso pasa a acotarse (recortarse) a lo que estos indicadores 
pueden medir; y peor aún este recorte si se lee en función de los marcos 
conceptuales afines a esos indicadores. 

Las tres dimensiones recién mencionadas —creencias, prácticas reli- 
giosas y afiliación— han tendido a concebirse como las fundamentales ya 
que se asume que representan la distinción entre el interior (creencias, 
conocimiento y aceptación de la doctrina, conexión afectiva) y el com- 
portamiento (participación en servicios, la devoción privada y la activi- 
dad comunal). La creencia (en Dios, en el más allá, en un orden moral 
trascendente, en determinados postulados de fe, o menos directamente 
en la importancia de la religión) asumida como un signo básico de com- 
promiso religioso, de profesión de fe o de acuerdo con algunas declara- 
ciones específicas de creencia, puede ser un buen indicador de religiosi- 
dad personal. El comportamiento y la práctica religiosa real, tales como 
la oración frecuente o la asistencia a los servicios, pueden constituir una 
señal más fuerte de compromiso religioso. Sin embargo, vale la pena 
repetirlo, “tener una religión” es una noción ambigua difícil de captar 
adecuadamente, y “ser una persona religiosa” es aún más difícil de defi- 
nir u observar (Voas, 2007); ambos aspectos exceden lo captado con las 
dimensiones de creencias, prácticas y afiliación/identidad/adscripción. 


Algunos comentarios más sobre la utilización de las dimensiones de 
afiliación y práctica religiosa 
.e Afiliación religiosa 


A este aspecto se lo nombra casi indistintamente como afiliación, ads- 
cripción, autoadscripción, pertenencia o identidad religiosa. Si bien en 


191 


Mesa Redonda. Abordajes cuantitativos de los estudios de la religión: desafíos metodológicos. 


cada caso hay matices en el significado, en la práctica la referencia es a 
la religión declarada. El dato que brinda corre el peligro de ser sobredi- 
mensionado o leerse como aportando mucho más de lo que se le puede 
pedir. Se trata en realidad de un dato limitado ya que de hecho, mide con 
cuál de los marcos religiosos institucionales con los que una persona tie- 
ne algún vínculo tiende a identificarse; nada dice del compromiso, de las 
vivencias, las significaciones y creencias de los individuos. En la práctica, 
lo que mide es una autoadscripción —que puede ser más o menos laxa— a 
un universo religioso, que tiene algún tipo de vínculo con una institución 
religiosa. 

La línea teórica que postula la desinstitucionalización de la vivencia 
religiosa, dando cuenta de que las tradiciones y los preceptos se debilitan 
y los individuos son gestores de su propio bricolage religioso (Esquivel, 
2010), ayuda a visibilizar la debilidad del indicador en cuestión. Sin em- 
bargo, la medida sigue siendo lo institucional, o sea, la adecuación o no a 
lo establecido desde las instituciones religiosas. 

Las instituciones religiosas son proveedoras de simbolismos y senti- 
dos religiosos; proveen asimismo un espacio para la experiencia religio- 
sa y su expresión. En términos de Ammerman (2003), las “narrativas 
públicas” que éstas ponen en circulación son apropiadas por las perso- 
nas en sus “narrativas autobiográficas”, utilizando sus gramáticas y ele- 
mentos (mitos, rituales, roles y prescripciones), lo cual permite “narrar” 
su vivencia religiosa. De ahí que la afiliación religiosa tenga vínculo con 
la identidad. Pero los sentidos religiosos no pueden ser monopolizados 
por estas organizaciones sino que pueden provenir de múltiples institu- 
ciones y aun de ámbitos no específicamente religiosos. Las identidades 
son interseccionales, se nutren de las diversas solidaridades de las que el 
individuo participa. De este modo, la identidad es casi inasible a través 
de los instrumentos estadísticos. La misma poco dice de las creencias de 
alguien, del compromiso con una institución religiosa o un modo de vida. 
Está claro por tanto que se debe ser extremadamente cauto a la hora de 
analizar los datos de afiliación religiosa, evitando imputarle un sentido 
que el dato por sí solo no puede dar. 

Cabe destacar, asimismo, que la pregunta en un cuestionario sobre 
afiliación es muy sensible al modo exacto de formularla y su contexto, 
particularmente en lo que hace a creyentes ubicados “en los límites” 
(pertenencias múltiples, individuos cuasi o totalmente indiferentes a lo 
religioso). Los individuos pueden tener concepciones muy diversas res- 
pecto de “pertenecer” a una tradición religiosa: mera afirmación cultural, 
simpatía o un compromiso explícito. Este indicador debe ser cruzado con 
otros (de creencias, prácticas y vivencias) que profundicen la informa- 
ción que, de por sí, esta variable no puede aportar de forma aislada, y aun 
así es una mera aproximación a una aspecto complejo. También debe 
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evitarse, como sucede en algunos cuestionarios, que la pregunta se efec- 
túe luego de pasar el filtro de la creencia en Dios; se asume que si no hay 
creencia en Dios, no hay afiliación ni práctica religiosa. Gran error que 
se repite en diversos filtros que se aplican a este tipo de cuestionarios. 


e Práctica religiosa: aproximación a través de la asistencia al culto 


La autoadscripción, la fe, la vivencia y toda la experiencia religiosa en gene- 
ral se expresan en una serie de rituales y prácticas individuales o comunita- 
rias de muy variado tipo (oraciones, promesas, peregrinaciones, novenas, 
lectura de libros sagrados, rituales de iniciación, devociones, etc.). Una de 
estas prácticas es la asistencia al culto. Es el aspecto más usualmente to- 
mado en estudios agregados para dar cuenta del grado de compromiso de 
las personas con su fe y con la institución religiosa de pertenencia. Que sea 
el más usualmente utilizado tal vez no signifique más que eso. El grado de 
correspondencia con lo que se supone que mide es muy discutible. 
Tomando la asistencia al culto como indicador de práctica en el mar- 
co de la institución religiosa de pertenencia, una categoría que se asocia 
como clave es la frecuencia semanal de dicha práctica. En las religio- 
nes monoteístas con mayor incidencia en el país, la asistencia al culto 
en el fin de semana es lo esperado como indicador de “cumplimiento”. 
Es decir que se asume una correlación entre la frecuencia con la que se 
asiste al culto y el grado de compromiso y cumplimiento. En los estu- 
dios efectuados en Argentina por ejemplo, la EDSA muestra que el 18% de 
la población del país concurre al menos una vez por semana a su culto. 
Comparado con otros estudios, es el porcentaje más bajo. La encuesta 
Mundial de Valores mostró un 21,3% en su último relevamiento, la efec- 
tuada por el crE1L reflejó casi un 24%, y la efectuada por Poliarquía, el 
26%. El estudio del Programa de Condiciones de Vida y Religión de la 
UCA mostró un 25%. Las disparidades son importantes y mayores que en 
otros aspectos comunes a estas encuestas. Es muy probable que la que 
más se aproxima sea la EDSA; sin embargo el dato es muy dudoso. ¿Por 
qué? La gente tiende a exagerar mucho su asistencia a servicios religio- 
sos. Ésta es una constatación a la que arriba D. Voas (2007), sobre la base 
de diversos trabajos empíricos que muestran que efectivamente hay una 
fuerte disparidad entre lo que la gente declara en las encuestas sobre su 
asistencia y el recuento en los lugares de culto de las personas que efecti- 
vamente asistieron." La explicación que da Voas a esta disparidad es que 


11 En Argentina, los porcentajes de asistencia al culto semanal de las encuestas parecen 
muy lejanos a los que surgen de la impresión de los ministros religiosos, muy propensos 
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la gente responde en función de un sentimiento subjetivo de regularidad, 
que traduce en lo que supone debería ser su participación, pero que en 
realidad no es más que un deseo o una conciencia de lo esperado. Así, lo 
que podemos inferir con estos porcentajes es interesante pero complica- 
do de analizar. 

Un aspecto interesante a destacar en este punto, es el parámetro con 
el que la gente tiende a medirse en relación con la asistencia al culto: el 
que establecen las instituciones religiosas. En la tradición católica, hasta 
las reformas introducidas por el Concilio Vaticano II de mediados del 
siglo pasado, la no asistencia dominical a misa era considerada una fal- 
ta grave (“pecado” en términos de la teología moral católica). De acuer- 
do con el testimonio de algunos ministros, esta afirmación actualmente 
tiende en muchos casos a ser omitida o matizada. Posiblemente, lo que 
el porcentaje de asistencia semanal al culto esté midiendo está influido 
por esta conciencia que, pese a su no vigencia, sigue operando. Estos ar- 
gumentos avalan el fuerte valor simbólico que la asistencia al culto tiene 
en nuestra sociedad. 

Puede concluirse por tanto que la imputación de sentido que muy pro- 
bablemente el investigador le da a la asistencia frecuente al culto no co- 
rresponde con el sentido de los respondentes. Se pueden hacer lecturas 
equivocadas de este aspecto, asumiendo compromisos religiosos que en 
realidad no son como los interpreta el investigador y que posiblemente 
pasen por otros canales que escapan a lo que el ítem asistencia al culto 
puede captar. 

Cabe destacar que estudios que han complejizado más la dimensión 
“práctica religiosa”, ofreciendo en sus relevamientos una serie de posibi- 
lidades, muestran que la asistencia al culto es tan sólo una de las formas 
de expresar la fe. Estos estudios evidencian que el espectro de prácticas 
religiosas es amplio; sus contenidos, espacios de realización y ritualidad 
son, asimismo, muy diversos. Más aún, estudios que han incluido ítems 
tendientes a relevar autopercepción de la práctica religiosa destacan que 
la relación entre el sentido que el investigador le imputa a la práctica y su 
frecuencia se corresponde poco con el sentido que las personas le otorgan. 

Concebir a la práctica religiosa más allá de la institucionalidad religiosa 
—o sea, más allá de expresar cumplimiento y compromiso con lo estable- 
cido institucionalmente—, abre este aspecto a un abanico de dimensiones 
que podrían dar cuenta de la variedad de formas en que las personas se 


algunos a sostener que celebran el culto con los templos cada vez más vacíos. Por otra parte 
un simple cálculo entre la cantidad de población y la oferta de cultos los fines de semana 
hace imposible sostener que más del 15% de los habitantes de las ciudades asistan. Las 
iglesias o lugares de culto estarían completamente desbordados. 
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vinculan con lo sagrado; la manera en que mantienen activas sus creencias; 
los rituales por los que sus devociones y vivencias religiosas se conservan, 
se alimentan y se significan. Adentrarse en manifestaciones corporales, 
afectivas, sensitivas de la fe, requiere ir más allá del paquete conceptual 
y metodológico que habitualmente se utiliza para “medir” las expresiones 
de fe; estos muy poco se adentran en las connotaciones de las devociones 
(aspectos que involucran ligazones afectivas con figuras religiosas), rituali- 
dades y variedad de formas de expresar un vínculo con lo sagrado. Tienden 
a estar desprovistas de ítems que ahonden en expresiones de “espiritua- 
lidad”, en lo que comenzó a identificarse como religión vivida, e incluso 
espiritualidad vivida de las personas. ¿Cómo relevar con encuestas la vi- 
vencia, la experiencia religiosa, la religión vivida? ¿Cómo vincularlo, sin 
forzar, con lo religioso institucional? Cabe aquí destacar que esta inquie- 
tud está ganando terreno y comienzan a verse sólidos esfuerzos en esta 
dirección. Entre estos cabe mencionar los trabajos de Aupers y Houtman 
(2006) y Houtman, Heelas y Achterberg (2012). 


El aspecto diacrónico en los análisis con datos agregados 


Los estudios focalizados en la incidencia de lo religioso en la sociedad 
argentina con datos agregados, tal como se desarrolló en la primera parte 
de este capítulo, comenzaron a realizarse muy recientemente. Se trata 
de estudios que en su mayoría generaron bases de datos puntuales. Sólo 
la Encuesta Mundial de Valores y el Barómetro de la Deuda Social de 
la UCA replicaron su encuesta en sucesivos años, permitiendo así hacer 
estudios diacrónicos. Pero recordemos que ambos son estudios cuyo in- 
terés principal no es el religioso. Considerando el resto de los trabajos, 
no hay posibilidad alguna de hacer un análisis diacrónico (longitudinal) 
de los cambios ocurridos en el campo religioso con datos agregados. 

Me parece importante destacar esta característica, que sin duda es 
una limitación actual en el estudio de lo religioso en la sociedad, porque 
da el marco del tipo de análisis temporal del campo religioso que puede 
efectuarse: la situación presente. Confrontar la situación actual con es- 
tados anteriores no es posible por la falta de fuentes que así lo permitan. 
Estudios de corte cualitativo vienen mostrando, desde distintos diseños 
metodológicos, una diversificación del campo religioso y cambios en la 
forma de creer y practicar en la sociedad argentina a lo largo del tiempo. 
Sin embargo, desde el tipo de estudios cuantitativos con los que actual- 
mente contamos en la Argentina se debe ser muy cauto con las hipótesis 
de cambio. 
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La idea instalada de que el campo religioso se ha diversificado sigue 
siendo una hipótesis que sólo una acumulación de datos comparables 
en el tiempo permitirá precisar. La diversificación del campo religioso 
puede afirmarse sólo, lo repito, sobre la base de la variedad de estudios 
cualitativos efectuados desde diversos grupos de investigación que en los 
últimos años se han ido afianzando a lo largo del país y la que destacan. 
La idea del cambio y la tendencia a la diversificación del campo religioso, 
sin embargo, se filtran a veces sin sustento empírico (por falta de estu- 
dios diacrónicos) en los estudios de corte cuantitativo. Creo que estas 
afirmaciones, efectuadas en base a estudios cuantitativos, se apoyan, en 
parte también aquí en una mirada más bien institucional que asume que 
la inadecuación entre lo esperado en términos de creencias, actitudes y 
prácticas por las instituciones religiosas y los comportamientos de las 
personas que de alguna forma se identifican con ellas, es un fenómeno 
que crece recientemente. Esta perspectiva institucional dificulta ver si- 
tuaciones de larga data no menos diversas a la actual pero menos visibles 
desde las instituciones —especialmente las más legitimadas socialmen- 
te— y para los investigadores. Es una mirada que, aun si está centrada 
en las instituciones, no percibe el cambio a lo largo del tiempo en las 
propias instituciones, en su manera de concebirse, en sus discursos, sus 
prácticas, y por lo tanto en la mutación de la habilitación que ellas mis- 
mas dan para las diversas formas de vincularse con lo religioso. El campo 
religioso es, en síntesis, muy dinámico. Este dinamismo está dado por 
variadas situaciones. El tipo de datos cuantitativos con los que se cuenta 
no permite en el presente más que formular hipótesis en torno a esta 
movilidad. Posiblemente muchas afirmaciones categóricas sobre “cam- 
bios” en el campo religioso en la sociedad argentina (y la dirección de 
este cambio) están influidas por estudios efectuados en otros contextos 
donde sí es posible la comparación. 

Esta situación hace aún más clara la necesidad de contar con estudios 
cuantitativos que se reiteran a lo largo de los años, con los que pueda 
efectivamente monitorearse el tipo de cambio de lo religioso en la socie- 
dad. Impulsar este monitoreo con estudios serios replicados periódica- 
mente marcaría el pasaje a una etapa de madurez en el conocimiento del 
campo religioso en Argentina. 


12 Desde una perspectiva histórica puede sostenerse que siempre ha habido diversidad: 
el catolicismo nunca fue una realidad monolítica y ortodoxa (Bianchi, 2004; Di Stefano y 
Zanatta, 2000). Pero hoy en día hay signos innegables de que la diversidad de ayer no es 
la de hoy. Esto ciertamente puede verse en el crecimiento del pentecostalismo así como en 
fenómenos ligados a la globalización/transnacionalización, por poner un ejemplo, la circu- 
lación de símbolos pertenecientes a religiones orientales. 
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Reflexiones finales 


Las ventajas de estudios sobre la situación religiosa de una sociedad en 
base a muestras representativas son varias. Entre ellas, que permiten 
hacer generalizaciones de los universos correspondientes; permiten mo- 
nitorear tanto su estructura y dinamismo como la incidencia de varia- 
bles sociodemográficas en ambos aspectos; a su vez, permiten analizar 
cómo las diversas variables de la situación religiosa inciden en aspectos 
de la estructura y dinámica social. Son sólidas herramientas para hacer 
comparaciones entre territorios y al interior de sociedades a lo largo del 
tiempo. Es decir, permiten describir y analizar la dinámica del campo 
religioso. En Argentina, así como en toda América Latina, este tipo de 
estudios están recién danto sus primeros pasos. Su consolidación es ne- 
cesaria para avanzar en este campo; indicaría estar alcanzando un estado 
de madurez académica en las ciencias sociales de la religión. 

Este camino “cuantitativo” se está haciendo recogiendo lo andado, es- 
pecialmente del rico acervo de estudios cualitativos en la región. Debe 
tomar impulso* con la conciencia de las limitaciones que este tipo de 
estudios impone. O sea, a sabiendas que se trata de estudios que no son 
más que una aproximación a lo religioso a través de variables abstractas 
y complejas con referentes empíricos discutibles. Se debe ser extrema- 
damente cauto en las lecturas; se debe creer y a la vez dudar de todos los 
resultados; se deben mirar los resultados e interpretarlos desde diversas 
miradas analíticas; ponerlos constantemente en discusión, enriquecer 
las dimensiones que se relevan con los resultados de estudios cualitati- 
vos. El desafío mayor es que los relevamientos y el análisis de los datos 
vayan reflejando la dinámica de los marcos conceptuales, evitando repli- 
car cuestionarios que no reflejan miradas “aggiornadas”. El gran desafío 
es mantener —para poder hacer comparaciones en el tiempo-—, innovan- 
do. Mantener e innovar en forma contrastante. 

Discusiones en torno a cómo relevar con abordajes cuantitativos as- 
pectos clave del campo religioso y cómo interpretarlos deberían ser in- 
tercambios corrientes entre los académicos del país, y entre los países de 
la región. Finalizo esta comunicación reiterando el deseo de que se vaya 
consolidando un espacio, tal vez en el marco de la Asociación de Cien- 


13 Tomar impulso implica también ser más audaces y sofisticados en nuestros análisis. 
Hasta ahora la tendencia en la región, con algunas excepciones, ha sido realizar análisis 
de tipo descriptivos (uni o bivariados). Son casi inexistentes análisis más sofisticados, que 
recurran a modelos multivariados o a técnicas estadísticas más sofisticadas. Nuestro mun- 
do académico tiende a no tener ni formación, ni aprecio por lo estadístico, situación que 
contrasta con la academia de EE. UU. por ejemplo. Basta para corroborar esta afirmación 
ver lo que se publica en las revistas especializadas en uno y otro lugar. 
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tistas Sociales de la Religión del Mercosur, donde periódicamente nos 
reunamos especialistas en este tipo de estudios para discutir avances, 
resultados, propuestas, etc., de manera de coordinar esfuerzos y que el 
análisis de la situación religiosa con datos cuantitativos se vigorice. 
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La vinculación entre religión y política, política y religión, es un viejo 
asunto en las ciencias sociales, que no por ello corresponde dejar de lado, 
ya que las circunstancias presentes de la humanidad afectan esa relación. 
Ésta, por lo tanto, requiere revisión y actualización. 

Ciertamente, no es un tema exento de complejidad. Es necesario brindar- 
le una mirada atenta y crítica que permita acercarnos a dicha complejidad. 

Los vínculos entre religión y política asumen nuevas características y 
expresiones, reclamándoles nuevas perspectivas y enfoques a las Cien- 
cias Sociales. A nivel internacional, estos vínculos han ido llamando pau- 
latinamente la atención: quizá desde la ya lejana caída del muro de Berlín 
y los también lejanos atentados a las torres gemelas, han ocupado un 
lugar de mayor relevancia en el seno de las sociedades contemporáneas. 

Varios son los asuntos en que se expresa esa relación, desde roles re- 
feridos a la creación o al fortalecimiento de identidades, pasando por 
atentados realizados en nombre de creencias religiosas o el vínculo entre 
gobiernos e iglesias, así como el posicionamiento de jerarquías y gru- 
pos religiosos respecto de políticas desarrolladas por algunos gobiernos. 
También la aparición de partidos políticos confesionales en América La- 
tina y, más específicamente, el creciente rol de los grupos evangélicos de 
origen pentecostal o neopentecostal en la región, todo nos remite a la 
relación entre religión y política. 

El panel “Política y religión” pretendió ser un espacio para reunir re- 
flexiones desde diversas perspectivas acerca de esta vinculación. Contó 
con cinco presentaciones, pero sólo dos de ellas han sido recibidas para 
ser publicadas, la del Prof. argentino Roberto Follari, titulada “La reli- 
gión como radicalidad ideológica” y la del Prof. italiano Enzo Pace, titu- 
lada “Si el capitalismo se convierte en culto religioso, ¿la política necesita 
aún la religión?”. 
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Ambas tienen enfoques diferentes y contribuyen proponiendo aná- 
lisis y preguntas de diverso alcance: mientras la primera presenta una 
reflexión acerca de la relación entre religión e ideología y se vincula más 
al caso del papa Francisco y su rol, la segunda plantea, desde su título, 
la necesidad de lo religioso para lo político. Este segundo énfasis parece 
posicionarse a la inversa de muchos análisis donde la pregunta explícita 
e implícita es sobre la necesidad de la religión de incursionar en política. 

Parece pertinente señalar el origen de cada uno de los autores porque 
ambas ponencias responden, como es lógico, a un contexto y, pese a que 
tienen una pretensión más englobante, refieren a miradas histórica y cul- 
turalmente situadas, una en Argentina y otra en Italia. 

Por un lado, Follari se centra en analizar el vínculo entre religión e 
ideología desde la premisa de que “lo ideológico está presente en cual- 
quier discurso. Por tanto, ciertamente lo está también en el discurso re- 
ligioso”, y analiza la traducción de esa afirmación en las diversas formas 
que asume. Éstas no son unívocas: expresan también diversas perspecti- 
vas ideológicas dentro de las instituciones religiosas, que no son produc- 
toras sino vehículos de ideologías. 

Entiende que con las ideologías sucede algo similar a lo que se anun- 
ció con la religión: no han muerto, están revitalizadas. Para el caso de la 
Iglesia católica, entiende que el papado de Bergoglio/Francisco rompe 
con un camino de “extensión pasiva” de ésta, sacándola del camino de 
pérdida de relevancia creciente en que estaba. 

Expresa que tanto el populismo, al que define en términos positivos 
“como una de las formas más logradas de constitución de voluntad polí- 
tica colectiva”, como lo religioso se alimentan del desencanto del mundo 
generado por una crisis de racionalización masiva. 

Por su parte, Pace parte de la pregunta acerca del capitalismo finan- 
ciero que, se afirma, se ha convertido en religión y explora el pensamien- 
to de Max Weber y Walter Benjamin para intentar responderla. 

Define al capitalismo financiero como una religión cultual, culto que 
es de duración permanente, para el que no hay vacaciones y es, a su vez, 
generador de culpa. No quita el pecado, sino que genera la culpa, ya que 
“El capitalismo se ha desarrollado en Occidente parasitariamente sobre 
el cristianismo y de tal manera que, en el fondo, es la historia del cristia- 
nismo, es la historia de su parásito” que nació del espíritu de la ascesis 
cristiana y cuando ésta salió de los monasterios, contribuyó a formar el 
orden de la economía moderna a la que hoy domina. *[...] la búsqueda 
del beneficio se ha despojado de su sentido ético-religioso y hoy tiende 
a asociarse con el espíritu agonístico, competitivo, como si fuera una ca- 
rrera deportiva”. 

El análisis de las posturas de Weber y Benjamin lo lleva a concluir que 
“la relación entre política y religión tiene que reformularse de manera 
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nueva o, al menos, juzgando críticamente planteamientos que conside- 
ramos claros y distintos”. 

Ese avance de esta versión del capitalismo, que se ha transformado en 
religión, se ha hecho sobre la base de una política huérfana de ideologías 
y cultura política del siglo xx. Entiende, entonces, que la política no nece- 
sita a la religión para legitimarse y que, por lo tanto, es a la inversa: “las 
religiones parecen necesitar la política para afirmarse como regímenes 
de verdad”, lo que abre espacio a diversas manifestaciones religiosas, al- 
gunas derivadas hacia fundamentalismos varios y teocracias, y, por otra 
parte, en perspectivas de más largo aliento, aquellas experiencias “son 
capaces de hacer imaginar otro mundo posible o de dejar creer como 
unido lo que, al contrario, mientras tanto, se ha fragmentado y dividido”. 

Estamos frente a dos ponencias que aportan elementos para releer el 
vínculo entre religión y política, tanto en los propios contextos culturales 
de los autores como también respecto de sus pretensiones globales. 
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Si el capitalismo se 
convierte en culto religioso, 
¿la política necesita aún la religión? 


Enzo Pace 
Universidad de Padua, Italia 


Introducción 


La pregunta retórica contenida en el título se ha formado en mi mente 
durante la crisis política y económica que sufre Europa. El particular, 
atormentado caso de Grecia no es sino el síntoma de un malestar profun- 
do que se ha extendido en todas las sociedades de la Unión. Dicho males- 
tar nace no sólo de los graves y duros efectos sociales de las políticas de 
austeridad (contención del gasto público y reducción de las inversiones 
productivas), sino también del sentimiento de desconfianza y rechazo de 
una clase política que hasta ahora ha guiado el destino del proyecto eu- 
ropeo, poniendo más atención en el destino de los equilibrios financieros 
de bancos y presupuestos de los estados y menos en el empeoramiento de 
las condiciones de vida de millones de personas. 

La combinación de sufrimientos económicos y alejamiento de la polí- 
tica ha favorecido la formación de nuevos partidos políticos que propo- 
nen la salida del euro y una vuelta a las pequeñas patrias nacionales. Por 
otro lado, brotan otras formaciones políticas que proponen reexaminar 
las políticas de austeridad, criticando el neoliberalismo que sigue siendo 
impuesto como línea económico-política por la denominada —en el len- 
guaje de los medios de comunicación— troika. Una trinidad a menudo 
imaginada como una fuerza impersonal, compuesta por el Banco Central 
Europeo, la Comisión europea y el Fondo Monetario Internacional. Un 
comité de acreedores oficiales que negocian con aquellos países, como 
Grecia en este momento, con dificultades económicas. 

La acumulación de contradicciones sociales y económicas en la mayor 
parte de las sociedades europeas ha favorecido, además, un difundido 
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miedo hacia el extranjero que vive entre nosotros. Más allá de la metá- 
fora, la idea de que se está llevando a cabo una invasión de inmigrantes 
procedentes de mundos lejanos incapaces de integrarse o, peor todavía, 
potenciales enemigos de la civilización europea, conquista mentes y co- 
razones. No sólo han vuelto en auge las retóricas nacionalistas y racistas, 
sino que, en algunos casos, la retórica política de grupos y movimientos 
xenófobos ha retomado el tema de la defensa de las raíces culturales y 
religiosas de Europa. Quizá alguno recuerde que en el congreso de Punta 
del Este (XVII Jornadas, 2013) presenté una ponencia cuyo título era “Al 
borde de un ataque de nervios: Europa frente al desafío de la diversidad 
cultural y religiosa”. Al cabo de dos años, tengo que decir que la crisis de 
nervios ya es incontenible, puesto que desemboca en verdaderas reaccio- 
nes histéricas o en acciones que denotan cómo el miedo prevalece sobre 
la búsqueda de buenas prácticas para regular la movilidad de muchas 
personas hacia Europa. En Hungría se ha construido una muralla alam- 
brada —el ejemplo de la barrera en la frontera México-EE. UU. ha hecho 
escuela, así como el análogo telón de acero erigido por India a lo largo de 
la frontera con Paquistán para impedir la afluencia de muchos emigran- 
tes forzados desde esta última tierra y, a través de ella, desde Afganistán 
o Bangladés—. Macedonia ha invocado el cierre de sus fronteras con el 
fin de evitar que los emigrantes, que en su mayoría huyen de la guerra 
de Siria, una vez que desembarcan en las islas griegas, pasen al territorio 
macedonio e intenten alcanzar la zona más afluente de Europa. En Ingla- 
terra, el gobierno conservador ha establecido un acuerdo con el gobierno 
de izquierda francés para controlar con barreras más rígidas el trayecto 
marítimo que va desde Calasi hasta las costas británicas. En los dos en- 
claves españoles en Marruecos (Ceuta y Melilla) existen desde hace ya 
años altísimas redes que día tras día ven trepar a cientos de africanos que 
huyen de los países del sub-Sahara a través de Marruecos. En Italia, en el 
caluroso verano de este año, el secretario de la Conferencia episcopal ha 
intervenido de forma muy dura contra los políticos que cada día claman 
contra la invasión de los emigrantes e incitan a las autoridades locales 
para que no los acojan. El dispositivo mental del chivo expiatorio, que los 
europeos conocemos muy bien al haberlo experimentado ya en ocasión 
de la Shoah, lo hemos vuelto a lubrificar y poner en movimiento. 

En este marco, para volver a la pregunta del inicio, lo que me ha asom- 
brado es, entre los muchos regresos indeseados (al menos por mi parte), 
uno que creía que había resbalado en los archivos de la historia: la polé- 
mica entre países austeros y países laxistas dentro de la Unión Europea. 
Polémica evidentemente creada por políticos y periodistas de países del 


1 Véase E. Pace (2013). 
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Norte de Europa con respecto a “los del Sur”. De esta manera, Grecia se 
ha vuelto como la hegeliana noche, donde todas las vacas son negras. 
Desde los Alpes o desde los Pirineos hacia abajo, todos los países euro- 
peos son iguales. 

Sin embargo, bien mirado, se trata de dos estereotipos de larga dura- 
ción. Según el primero, los ciudadanos de los países de Europa del Norte 
parecen más capaces de aceptar los sacrificios, ya que estarían acostum- 
brados a remangarse y poner manos a la obra como individuos sin de- 
pender del Estado; así pues, capaces de resistir a la crisis económico- 
financiera y de superarla. En el segundo caso, en los países de Europa 
del Sur la dependencia del papel central del Estado haría más difícil 
enfrentar a una crisis que tiende a imponer, como solución, la cesión 
de amplios poderes y de la soberanía del mismo Estado (reducción del 
welfare, liberalización de los bienes públicos, aflojamiento de las tutelas 
del mercado laboral, etc.). 

Come sucede a menudo cuando las retóricas políticas están en falta de 
argumentos para justificar las decisiones impopulares que realizan, el re- 
curso a los fantasmas del pasado empuja a líderes y a opinion-makers a 
volver a evocar la existencia de una línea de fractura que históricamente 
separaría a los países protestantes de los católicos. Concepto evidente- 
mente forzado, ya que países como Alemania o Inglaterra son histórica- 
mente biconfesionales. El discurso se podría limitar a los países escan- 
dinavos, como mucho. De todas formas, las cuentas no saldrían bien: 
un país católico como Irlanda —históricamente hablando, desde luego no 
sociológicamente, puesto que este país dijo sí hace pocos meses, con un 
referéndum popular, al matrimonio entre personas del mismo sexo— ha 
sido dócil, aceptando las políticas neoliberales. Caben las mismas consi- 
deraciones para Polonia. Las cuentas, además, no cuadran debido a que 
las sociedades europeas ya no son sólo cristianas, sino también —aunque 
se trate de minorías— musulmanas, budistas, hinduistas, sikh y así su- 
cesivamente. En muchos casos nos hallamos ante la tercera generación 
de ciudadanos europeos con fe diferente de las que históricamente —en 
la larga prospectiva de la historia, claro está- han plasmado la cultura 
jurídica, política y social europea (cristianismo y hebraísmo, ante todo, 
islam en algunas áreas como Andalucía o Sicilia). Por otra parte, ¿hasta 
qué punto son aún países católicos España, Portugal, Italia?? 

¿Qué sentido tiene entonces evocar las antiguas fronteras que dividían 
a católicos y a hugonotes o el orden político nacido de la paz de Westfalia 
de 1648 —sobre la base del notorio principio de disposición del orden 


2 Véase A. Pérez-Agote (ed.) (2013); K. Dobbelaere, A. Pérez-Agote (eds.) (2015); H. Vilaca, 
E. Pace, I. Furseth, P. Pettersson (eds.) (2014). 
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político y territorial: cuius regio, etus religio, la religión del soberano 
determina, en el territorio en que reina, cuál tiene que ser la religión de 
sus súbditos— en una época que parece haber vuelto la página y haber 
superado, desde el punto de vista cultural y religioso, el histórico antago- 
nismo entre catolicismo y protestantismo?” 

Desearía intentar responder a este interrogante, volviendo al inicio, a 
la pregunta provocadora con la que he partido: si el capitalismo (finan- 
ciero) se convierte en una religión, ¿la política tiene aún necesidad de 
ella, cuando se vive al borde de una crisis de nervios? Lo haré reexami- 
nando a dos autores, uno bien conocido por los sociólogos de la religión, 
Max Weber, y el otro, más familiar a los filósofos, Walter Benjamin. 


¿El capitalismo como religión? ¿Y qué religión? 


Volvamos a leer, ante todo, algunos pasos de un fragmento escrito por 
Walter Benjamin en 1921. A decir verdad, me he interesado en su figura y 
en su pensamiento gracias al vínculo intelectual que había entablado con 
el mayor estudioso de misticismo hebreo, Gershom Sholem, con quien 
me las tuve que ver cuando estudié los movimientos neo-jasídicos en el 
mundo hebreo contemporáneo, movimientos que han desarrollado una 
ideología de tipo fundamentalista, un neo-nacionalismo religioso que 
hoy en día representa un obstáculo real para la paz con los palestinos. 


En el capitalismo se debe ver una religión, es decir que el capitalismo sirve 
esencialmente para aplacar precisamente aquellas preocupaciones, tormen- 
tos, inquietudes a las que en otros tiempos daban respuesta las llamadas re- 
ligiones. La prueba de esta estructura religiosa del capitalismo y no sólo, por 
tanto, de su conformación capaz de desarrollar afinidades electivas con una 
religión, como pensaba Weber, descansa en cuatro elementos. 


En primer lugar el capitalismo es una pura religión cultual (un culto), 
tal vez la más extrema que jamás haya existido. Todo en él tiene signifi- 
cado sólo en relación al culto, al no conocer dogmática ni teología alguna. 
Desde este punto de vista el utilitarismo asume su colorido religioso. Con 
esta primera propia característica del culto está relacionado el segundo 
elemento: la duración permanente del culto. El capitalismo es la celebra- 
ción de un culto sans tréve et sans merci.* Para él no hay días de vacacio- 


3 Véase sobre este aspecto P. Beyer (2011). 


4 Benjamin toma prestada esta expresión de Charles Baudelaire, del cual se convertirá en 
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nes [...] Este culto es, en tercer lugar, generador de culpa.* El capitalismo 
es presumiblemente el primer caso de un culto que no quita el pecado, 
sino que genera la culpa [...] Una inmensa consciencia de la culpa que 
no sabe quitarse de encima el pecado recurre al culto para no expirar 
en él esta culpa, sino para hacerla universal, martillearla en la conscien- 
cia y, al final, incluir al mismo Dios en esta culpa para implicarlo a Él 
mismo en la expiación!...] Es inherente a la esencia de este movimiento 
religioso, llamado capitalismo, hasta el fondo, la final culpabilización de 
Dios, alcanzar la desesperación del mundo, donde todavía por ahora se 
sigue esperando. La paradoja del capitalismo —su inaudito carácter— es 
que la religión ya no es principio de renacimiento del ser humano, sino 
su destrucción. La expansión de la desesperación al estado religioso del 
mundo,* del que paradójicamente hay que esperar la salvación. La trans- 
cendencia de Dios se ha hundido. Él no está muerto, está incluido en el 
destino del ser humano [...] El cuarto rasgo de la religión del capitalismo 
es que a su Dios hay que mantenerlo secreto: uno se puede dirigir a Él tan 
solo en el ápice del proceso de culpabilización [...] El capitalismo, pues, 
es una religión de puro culto, sin dogma. El capitalismo se ha desarrolla- 
do en Occidente parasitariamente sobre el cristianismo y de tal manera 
que, en el fondo, es la historia del cristianismo, es la historia de su pará- 
sito. Comparando las imágenes de los santos de diversas religiones, por 
un lado, y los billetes de diversos estados, por el otro, tiendo a pensar que 
el espíritu habla como adorno del papel moneda [...] El cristianismo de la 
edad de la Reforma no ha favorecido al capitalismo, se ha transformado 
en él (Benjamin, 2013).” 

Leamos ahora, para comparar, algunos pasos del renombrado final de 
La ética protestante y el espíritu del capitalismo, de Max Weber: 


[...] Como nos proponíamos demostrar [...] uno de los elementos constitutivos 
del espíritu del capitalismo moderno, y no sólo de este, sino de la civilización 
moderna —la existencia racional inspirada por la idea de beruf (vocación-pro- 


atento lector; la frase suena sín tregua ni misericordia. Me hace pensar en este momento 
en los recurrentes llamamientos contra-corriente de papa Francisco a la misericordia a 
quien alguien en Italia (el líder de la Lega Nord) ha contestado que estaría bien recoger a 
todos los emigrantes que intentan desembarcar en las costas italianas y llevarlos a platafor- 
mas flotantes, usadas para las perforaciones de profundidad mar adentro, y concentrarlos 
allí... “para que no molesten a las buenas personas”. 


5 Schuld, en el original alemán, significa ya sea culpa, ya sea deuda. 


6 Cursivo mío: pienso, cuando leo esta frase, en muchos emigrantes, a menudo definidos 
con piedad como desesperados. 


7 W. Benjamin (2013). Véase también M. Lóvy (2006) 
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fesión)-, ha nacido del espíritu de la ascesis cristiana. [...] Cuando la ascesis 
salió de las celdas de los monasterios y se transformó en alimento de la vida 
profesional, convirtiéndose en ética intra-mundana, contribuyó por su par- 
te a edificar el universo mental y el potente orden de la economía moderna 
[...] que hoy determina, con una fuerza coercitiva invencible, el estilo de vida 
de todos los individuos que han nacido dentro de este gran engranaje [...] y 
quizá siga haciéndolo hasta que no haya sido quemado el último quintal de 
carbón fósil.* Lo que en un principio podía aparecer como una ligera capa que 
nos podemos quitar de los hombros cuando queramos, el apego a los bienes 
exteriores? acabó por convertirse en una pesada capa, que cubría todos los 
hombros de los santos, según la opinión de Richard Baxter.'” Pero el destino 
ha querido que la capa se transformase en una jaula de durísimo acero [...] 
Hoy su espíritu ha huido de esta jaula, ¿acaso definitivamente? De cualquier 
forma el capitalismo victorioso" ya no necesita este soporte,'* desde que se 
apoya en una base mecánica [...] En el país, donde se ha desencadenado su- 
mamente, en los Estados Unidos, la búsqueda del beneficio se ha despojado 
de su sentido ético-religioso y hoy tiende a asociarse con el espíritu agonís- 
tico, competitivo, como si fuera una carrera deportiva. Nadie sabe todavía 
quién vivirá en esa jaula'? y si, al final de tal desmesurado desarrollo, surgi- 
rán nuevos profetas o asistiremos al renacimiento de antiguos pensamientos 
y valores o, si, en cambio (cursivo en el texto), en caso de que no sucediera 
ninguna de las dos cosas, tendrá lugar una suerte de petrificación mecaniza- 
da animada tan sólo por una fuerza que espasmódicamente se reproduce a 
sí misma. Para estos hombres —para los últimos hombres-, con un efecto tal 
de esta civilización podrían resultar verdaderas las palabras: especialistas 
sin espíritu, que gozan sin corazón; la nada al tope como nunca antes había 
alcanzado la humanidad (Weber, 1991: 238-241).'* 


8 Tal vez hoy habría escrito: “Hasta que no se haya agotado el último barril de petróleo”. 


9 El consumo por el consumo o la moneda que genera moneda, hasta los productos de 
consumo que se vuelven cult. 


10 Pastor de la Iglesia de Inglaterra, que vivió entre 1615 y 1691; la obra a la que alude 
Weber es: The Saint's Everlasting Rest, publicado en 1650: véase ahora Book Jungle, Aca- 
demic Tract, New York, 2012. 


11 Hoy quizá diría: ¿sobre todo tras la caída del Muro de Berlín y de la afirmación del capi- 
talismo rojo-chino? 


12 Como mucho, añadiría Carl Schmitt, el cristianismo puede ser el instituto sanitario del 
capitalismo; cfr. C. Schmitt (1986 [1925]) y (1987 [1950]). 


13 Tal vez podríamos contestar: el mundo entero, salvo alguna rara excepción, si tomamos 
por buenos los análisis de un sociólogo prematuramente desaparecido como U. Beck (1986). 


14 Weber cita una frase que no es fácil hallar tal y como la refiere, ni en los escritos de 
F. Nietzsche ni en los de Thomas Vischer; es probable, sin embargo, que haya sido el 
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Cotejando los dos textos vislumbramos, por un lado, las diferencias (tal 
y como el mismo Benjamin proclama con convicción) entre los dos pensa- 
dores; por el otro vemos, sin embargo, que hay una sutil relación (una es- 
pecie de afinidad electiva) entre el punto de vista de un sociólogo y el de un 
filósofo. Si tuviéramos más espacio, sería interesante acercar (y componer 
una especie de hipertexto) a los pasajes citados los pasos de La filosofía del 
dinero, de Georg Simmel'* o de los Grundrisse de Karl Marx.'* 

¿Cuál es la relación que veo entre el análisis de Benjamin y el de We- 
ber? Como en un prisma, con la mirada hacia el pasado, el tiempo en el 
que los dos autores vieron el nacimiento del espíritu del capitalismo (y no 
sólo del capitalismo tout court), los dos tenían opiniones diferentes. Sin 
embargo, si los miramos con los ojos clavados en el presente, su reflexión 
parece converger en la idea del desarrollo victorioso del capitalismo, en 
particular del capitalismo financiero. Para este tipo de capitalismo, crear 
puestos de trabajo fijos significa aumentar los costos de producción (de 
este modo, hay que recortar o contener los salarios, prefiriendo contra- 
tos interinos, reducir la tutela de los derechos de los trabajadores, forzar 
éxodos de los mayores de 50 años y así sucesivamente); adquirir una 
sociedad que administra una autopista significa especular en la bolsa con 
los títulos y las obligaciones derivados y preocuparse poco por la baja 
calidad de los materiales empleados para la pavimentación de las ca- 
rreteras, drenar pequeños ahorros para hacerlos confluir en las grandes 
masas monetarias, que en la bolsa se cotizan produciendo moneda por 
medio de moneda, con una recaída no proporcional al volumen de dinero 
acumulado en los sectores productivos. El capitalismo financiero tiende 
a engullir al industrial, tal y como argumentó en 1910 Rudolf Hilferding, 
pensador austriaco, exponente de la socialdemocracia en Alemania, cer- 
cano y crítico a las y de las ideas de Marx." La transformación del capital 
industrial en financiero parece estar dominada por el principio según el 
cual la producción parece ser un vínculo para la supervivencia del capital 
mismo. Éste, por tanto, debe desmaterializarse cada vez más, encomen- 
dándose al poder del dinero (más que de la mercancía), imaginando el 
mundo como un gran mercado que se vuelve, así, globalizado. 


primero quien le haya inspirado la cita, en realidad no literal sino refundida siguiendo 
su memoria”. 


15 El texto fue publicado en 1900. 


16 Compuestos por Marx entre 1857 y 1858, los Elementos fundamentales de la crítica de 
la economía política (Grundrisse der Kritik der politischen Okonomie), fueron publicados 
póstumos en Moscú, en 1939-1941, por el Instituto Marx-Engels-Lenin. 


17 Hilferding, 1910 (trad it., 11 capitale finanziario, Mimesis, Milano, 2011). 
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Es difícil considerar las reflexiones de estos autores inactuales. Sin 
exagerar su envergadura profética, pero siguiendo, podemos decir, a la 
letra sus argumentaciones y con el ojo fijo en el tiempo histórico en el que 
se plantearon, no cabe duda de que, si tomamos en serio sus análisis, la 
cuestión de la relación entre política y religión tiene que reformularse de 
manera nueva o, al menos, juzgando críticamente planteamientos que 
consideramos claros y distintos. 


Política y religión en tiempos del capitalismo como 
religión 


¿Qué sentido tiene, en primer lugar, seguir hablando todavía de una re- 
cíproca instrumentalización entre política y religión, cuando el capitalis- 
mo financiero se afirma como un culto de masas sin dogma? 

Como ya hemos notado, Benjamin elige adrede la palabra Schuld que, 
como muchos observadores han recordado durante las dramáticas nego- 
ciaciones entre la troika y Grecia, significa a la vez culpa y deuda. Quien 
negoció por cuenta del gobierno griego, durante una primera fase (lue- 
go se echó a un lado cuando se llegó a un punto de ruptura en julio de 
2015), es decir el exministro de hacienda Yanis Varoufakis, se encontró 
cara a cara con los exponentes en carne y hueso de la troika teniendo 
la impresión de que la negociación se llevaba a cabo con dos registros: 
uno estrictamente económico-financiero (cuánto dinero hacía falta para 
salvar las finanzas de Grecia a cambio de ulteriores “sacrificios” por par- 
te de los griegos en términos de sueldos, pensiones, asistencia pública, 
grandes infraestructuras etc.), el otro de tipo moralista. Si los griegos 
están en pésimas condiciones, es por culpa vuestra, vuestra deuda es el 
resultante de una suma de comportamientos sociales poco rigurosos mo- 
ralmente (defraudan fácilmente los impuestos, cierran los ojos ante la 
corrupción política, cultivan un modelo de vida poco propenso a aceptar 
sacrificios colectivos...). Varoufakis'* ha recordado que, durante los días 
de la negociación, tuvo la impresión de que flotaba el fantasma de Esopo, 
el de la fábula de las cigarras (cantarinas y holgazanas que malgastan 
el tiempo) y de las hormigas (infatigables trabajadoras, disciplinadas y 
organizadas): sólo que le pareció que, para los interlocutores de la troika 
que tenía delante, la idea dominante era que todas las hormigas están en 
el Norte, mientras todas las cigarras cantan despreocupadas en el Sur. 


18 Varoufakis (2015). 
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Ahora bien, más allá de las contingencias del caso europeo, lo que lla- 
ma la atención es la tendencia a la configuración de un único modelo 
de funcionamiento y de organización de las sociedades contemporáneas 
(sin grandes distanciamientos en los cinco continentes, obviamente con 
pocas excepciones que confirman la regla). Y todo ello tiene lugar sin que 
la política, huérfana de las ideologías y de las culturas políticas del siglo 
xx, consiga dar voz a voces alternativas. De igual modo, las grandes reli- 
giones mundiales, cuando poseen la fuerza de expresarse con un porta- 
voz con autoridad, parecen advertir el declive de la política, comprenden 
que, aunque quisieran volver a formas (anacrónicas) de santa alianza, 
todo ello no sería una buena inversión. Terminarían también ellas abra- 
zando la idea de que fuera de las reglas de capitalismo financiero no hay 
salvación para las sociedades (extra denarum, nulla salus), ajustándose 
a la función de religiones de servicio: centros de recuperación y de ayuda 
a los desechos'? de una sociedad que no tiene interés en considerarlos 
seres humanos. 

David Fliisser (1917-2000), uno de los mayores estudiosos hebreos 
de la figura de Jesús, cuenta que mientras estaba reflexionando sobre la 
noción de pistis (en griego: fe), encontrándose un día en Atenas, quedó 
asombrado por el letrero que destacaba en un banco: Trapeza tes pis- 
teos, o sea, banca de crédito.?” Se le encendió una bombilla: “fe” significa 
poder preciarse de un crédito para con Dios y viceversa, Dios nos da cré- 
dito, tiene confianza en nosotros, “substancia de cosas esperadas”, dirá 
Pablo de Tarso. 

Por otra parte, ¿no se habla, todos los días, al cierre de las bolsas, de 
confianza (o desconfianza) de los mercados? Y la crisis de crédito o de 
confianza, ¿no ha puesto en crisis a gobiernos, o incluso, a estados ente- 
ros (antes de Grecia, a la pequeña Islandia o a una gran nación como Ar- 
gentina)? Como ha notado Agamben, comentando el texto de Benjamin: 


[...] una sociedad cuya religión es el crédito, que cree sólo en el crédito, está 
condenada a vivir de crédito [...] La religión capitalista vive de un continuo 
endeudarse que no puede ni debe ser extinguido (a deuda) [...] Y el Banco es 
el único sumo-sacerdote que administra el único sacramento de la religión 
capitalista: el crédito-deuda.” 


19 De nuevo me veo obligado a citar esta palabra que el papa Francisco ha empleado a menu- 
do en sus homilías públicas, hablando, en su momento, de ancianos, jóvenes, interinos, etc. 


20 Fliisser (1997). 


21 Véase G. Agamben (2013). 
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Si el capitalismo se ha convertido en culto 


Si las cosas están así, hablar del capitalismo como religión, no sólo en 
términos analógicos, puede tener dos consecuencias respecto del tema 
que estamos tratando. 

La primera: la política ya no necesita de la religión para legitimarse. 
La segunda: son las religiones las que, al contrario, parecen necesitar de 
la política para afirmarse como regímenes de la verdad. 

» La primera proposición. La política ya no necesita de la religión, ya 
que el capitalismo, al convertirse en un culto, consigue imponer una 
disciplina de masas, fundada en la creencia en la primacía del dinero, 
una ascesis intramundana sin dogmas y sin especialistas en cuestio- 
nes sagradas (separadas de lo profano). De tal manera, el proceso de 
legitimación o de la construcción del consenso se adjudica en gran 
parte a quienes controlan el capital financiero. Estos pueden llegar, 
con sus elecciones, a derrumbar gobiernos o a crear otros nuevos, 
para hacer compatibles las elecciones políticas con aquellas estra- 
tégicas del libre movimiento de los capitales en el mundo. Por otra 
parte, cuando se afirma que a los estados contemporáneos les cuesta 
controlar su soberanía, su histórica capacidad de presidiar las propias 
fronteras, frente a la libre, veloz circulación de los capitales a nivel 
planetario, se está diciendo que para la política ya no hay religión que 
valga, excepto la del mismo capitalismo como culto. 

+ La segunda proposición. Las religiones —o mejor dicho, los movi- 
mientos que brotan en ambientes religiosos— necesitan tal vez hoy 
más que nunca de la política. Dicha afirmación se funda en una serie 
de consideraciones que refiero, con rápidas alusiones, a continuación: 
a) frente a una política privada de su capacidad de hacer imaginar a 
las personas otro mundo posible o de alentar que los valores de fondo 
(de tipo ético y religioso) siguen firmes e irreprochables, las religiones 
advierten tal crisis; b) en algunos casos, éstas tienden a responder 
otorgándose la tarea de consciencia moral colectiva, aguijoneando a 
las élites políticas a volver a encontrar una propia autonomía respecto 
de la esfera económica colonizada por el capitalismo financiero; en 
otros, éstas se ven tentadas, al contrario, a dar la escalada al poder po- 
lítico, para imponer, una vez que esto se haya realizado, un régimen 
de la verdad.* 

Los ejemplos son varios. Algunos atañen a proyectos llevados ya a 
cabo, otros están en obra. Del primer caso forman parte: el chiismo de 


22 Retomo el título de mi primer trabajo acerca de los fundamentalismos: véase E. Pace 
(1990), y también, E. Pace, R. Guolo (2006). 
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Estado en Irán; el condicionamiento político ejercido por los movimien- 
tos de monjes budistas sobre los gobiernos singaleses del Sri Lanka des- 
de la independencia hasta hoy; el análogo proceso en acto desde hace 
muchos años —pero sobre todo desde 1970, tras la guerra de los Seis días 
de 1967- en Israel, donde los movimientos nacional-religiosos ven como 
señales escatológicas indudables de la llegada inminente del Mesías la 
recomposición de las fronteras bíblicas de la antigua Israel en tierra de 
Palestina; de manera aún más radical, los movimientos fundamentalis- 
tas armados de fuente islámica (que practican la guerra revolucionaria) 
ya no se limitan a dar la escalada desde el interior al poder en crisis o 
colapsado en varias partes del mundo musulmán, sino que miran abier- 
tamente a hacer renacer una criatura política como el califato, cuyo final 
había sido decretado por Mustapha Kemal Atatúrk en 1923, cuando, a su 
vez, había imaginado un Estado nacional, republicano y laico. 

Para retomar una vez más a Benjamin, leamos un fragmento que es- 
cribió, siempre en 1921: 


El reino de Dios no es el objetivo de la dinámica de la historia [...] Desde un 
punto de vista histórico, este no es el fin, sino el término. Por eso el orden 
profano no puede ser construido sobre el pensamiento del reino de Dios; por 
ello la teocracia no tiene sentido político alguno, sino tan sólo un significado 
religioso. Haber negado todo significado político de la teocracia es el mérito 
más grande del Espíritu de la utopía de Ernst Bloch (Benjamin, 2008: 512). 


Conclusión 


Adaptando esta afirmación a nuestras argumentaciones, el regreso de las 
teologías políticas es sólo aparente: pretender hacer convertir la verdad 
(entendida en sentido religioso, como totalidad en la que todo se tiene y 
se explica) en régimen significa llevar a la muerte una palabra viva. Por 
otra parte, en el lenguaje y en la mentalidad de tipo fundamentalista, el 
escrúpulo interior está dominado por la voluntad de respetar la letra de 
un texto sagrado. Actuando así, ese texto se convierte en letra muerta, 
haciendo callar las voces plurales que éste es capaz de despertar, de ha- 
cerlas hablar, dándoles el derecho a hablar. Una palabra viva reducida 
a pura letra se convierte en palabra muerta que puede ser usada como 
arma para matar. ¿Acaso no hacen precisamente esto los degolladores 
del 1s1s —o Daish-? 

Los regímenes de la verdad, los hemos visto en acción, tienden a qui- 
tar la palabra y a reducir al silencio a quienes no se conforman a la in- 
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terpretación de un texto sagrado que se pretende imponer como única, 
auténtica y no dudable. El paso a procurar la muerte física de los oposi- 
tores, disidentes, no conformistas es breve. 

Frente a los derroteros fundamentalistas, las religiones (diría, para 
nuestra suerte, como laicos y sencillos ciudadanos del mundo) se mue- 
ven también en otras direcciones. Si la política se muestra como en falta 
de oxígeno, las religiones, en tal caso, en vez de imaginar la fúlgida res- 
tauración de santas alianzas o la instauración de regímenes de la verdad, 
parecen tener aún aliento para gritar desde los tejados que ellas ven más 
lejos, son capaces de hacer imaginar otro mundo posible o de dejar creer 
como unido lo que, al contrario, mientras tanto, se ha fragmentado y di- 
vidido. Pero también, para las religiones podría revelarse una pérdida de 
tiempo frente a lo que una vez más Benjamin llamaba la desacralización 
del dolor,* la difusión de lo que el papa Bergoglio llama, por su parte, la 
globalización de la indiferencia. 

Frente a estas tendencias, el capitalismo como culto parece capaz, por 
un lado, de aventajar y de vaciar —al menos hasta ahora— la política y, por 
otro, de reducir la religión a deseo de unidad (de fundamento metafísi- 
co de lo social), impotente respecto de la creciente autonomía (también 
ética) del individuo contemporáneo. La religión (cristiana, en particular, 
para permanecer en el giro de pensamientos de donde hemos partido), 
retomando una vez más a Benjamin, que garantizaba al individuo mo- 
derno “una capa de eternidad” a nuestro compromiso diario [...] ha favo- 
recido, sin duda, la autonomía moral, pero esta última se ha transforma- 
do en una máquina de trabajo para fines que ya no son los originarios de 
tipo espiritual, se ha reducido a técnica” (Benjamin, 2008: 125). 
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La religión como radicalidad ideológica 


Roberto Follari 
Universidad Nacional de Cuyo 


La ideología del fin de las ideologías ya ha hallado su final. Más allá de 
que sus apóstoles se mantengan —y vayan a mantenerse, seguramente 
por mucho tiempo-—, todos sabemos que el canto del cisne sobre lo ideo- 
lógico es cantado por la ideología dominante: la mejor estratagema de 
su disimulo es la de afirmar que lo ideológico (ya) no existe. Y si algo 
es propio de la ventaja estratégica de la ideología dominante sobre la(s) 
subordinada(s), es —precisamente— el disimularse como ideología. En 
tanto lo dominante está constituido como “sentido común establecido”, 
no necesita aparecer distinguido como ideología, sino que se presenta 
como una emanación de lo real mismo; es la percepción naturalizada y 
compartida, del mismo modo en que se da el paradigma de Kuhn (1980) 
para quienes practican ciencias físico-naturales. 

El mecanismo del disimulo en la ideología dominante no requiere 
ser autoconsciente ni voluntario: es un avatar de las significaciones que 
atraviesa a los sujetos. De tal modo, no se requiere ser hipócrita para 
sostener la ideología dominante y creer a la vez que no se sostiene ideo- 
logía alguna. La evanescencia de su singularidad es lo que caracteriza la 
ideología hegemónica, la cual —además- se ha absolutizado en tiempos 
neoliberales, cuando la noción de democracia ha pretendido igualarse a 
la de república y superponerse con ésta, haciendo desaparecer los rasgos 
plebeyos de lo democrático y proponiendo un formalismo electoral /civi- 
lista que, en cuanto simple defensa del orden capitalista instituido, sirve 
a la vez como horizonte casi unívoco de constitución de lo político, así 
como de límite a cualquier creatividad social, y sostén de una rutina sin 
densidad de legitimación ni atractivo alguno para los ciudadanos. 

En este desierto del sentido que ha asolado a Europa por décadas, y 
que se está rompiendo ahora hacia la derecha y la preferencia por opcio- 
nes autoritarias y ultraconservadoras, pareció que la ideología desapare- 
cía. Pero en los últimos años, la crisis económica surgida a partir de caída 
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de la burbuja inmobiliaria en Estados Unidos, junto con la aparición ma- 
siva de los refugiados de la guerra en Medio Oriente a la cual largamente 
ha colaborado la OTAN, están modificando rápidamente la situación. 

Puede, en ese sentido, hablarse de una reaparición de lo ideológico 
en el horizonte de la época, aun cuando sea en la modalidad ominosa de 
las opciones de extrema derecha. Y hallándonos de cara a este ¿nuevo? 
fenómeno, no cabe dudas de que es hora de retomar algunos aspectos 
de la teoría de la ideología a que solíamos apelar en previos momentos 
históricos. 

Tal teoría, por cierto, es deudora de la teoría del discurso, por una 
parte, y del materialismo histórico, por la otra. Y sostenía —algunas refe- 
rencias de Eliseo Verón fueron señeras en este sentido— que lo ideológico 
no constituye “un tipo especial” de discurso, sino que es un cierto nivel 
de lectura inscripto en cualquier discurso posible. 

Dicho de otro modo: si entendemos lo ideológico como “las significa- 
ciones sobre el mundo que un sujeto porta”, de acuerdo con los valores 
sobre la buena sociedad que están allí explícitos o implícitos (Follari, 
1988), ciertamente que no sólo cuando hablamos acerca de modelos so- 
ciales esas significaciones están presentes, sino que ellas aparecen como 
subtexto de cualquier textualidad, como necesario espacio constitutivo 
de cualquier discurso posible, por ello presente de alguna manera en to- 
dos y cada uno de ellos. 

Por tanto, no sólo las ideologías no han muerto, sino que —en su 
capacidad de esconderse en el proceso mismo de su plasmación- es- 
tán más presentes cuanto más negadas sean. Es más ideológico un 
discurso, cuanto más crea no serlo; pues obviamente, al pretenderse 
“inmaculado”, neutro, abstracto y objetivo, está negando su histori- 
cidad, su singularidad de punto de vista de emisión y, consecuente- 
mente, está produciendo un efecto mayor de ocultación de tal sin- 
gularidad, consiguiendo convencer más acerca de esas pretendidas 
objetividad y neutralidad imposibles. 

En conformidad con lo ya dicho, está claro que lo ideológico está pre- 
sente en cualquier discurso. Por tanto, ciertamente lo está también en el 
discurso religioso. Pero no lo está allí de cualquier manera: el discurso 
religioso no es uno más, sino que vehiculiza singularidades ligadas a lo ab- 
soluto, a lo extremo. Como demostró por ejemplo Georges Bataille (1978), 
lo sagrado conlleva remisión al abandono del yo y de la conciencia ante el 
abismo. En ello, coincide con la condición de lo erótico y lo orgásmico, esto 
último en cuanto máxima intensidad del erotismo; y lleva a límites de la 
experiencia que difícilmente otro tipo de objetivación de lo humano (sobre 
todo las relativas a lo funcional y lo intelectual, dentro de la división social 
del trabajo establecida en la modernidad) podría conllevar. 
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La religión como vehículo 


Ahora bien, una determinada institucionalidad religiosa (la de la Iglesia 
católica, por ejemplo) no es productora/mediadora de una y sólo una 
ideología. En primera instancia, hay lecturas diferenciadas del ejercicio 
de la religiosidad, de modo que lo que denominamos como la misma 
religión en realidad son ritualidades y creencias parcialmente —o fuer- 
temente— diferenciadas entre sí, que privilegian determinadas acciones 
sobre otras; por ejemplo, el rezar sobre la pastoral, la misa sobre la pre- 
dicación, la mística sobre el ejercicio de la caridad, el encierro sobre la 
acción en barrios pobres, etcétera. 

Es decir: se entiende y actúa lo religioso de diferentes modos, aun 
dentro de “la misma” religión. Ello implica, por cierto, que se puede pri- 
vilegiar de diferente manera el peso de los textos considerados sagrados 
sobre los profanos —y el de los considerados sagrados entre sí—, de mane- 
ra diversa según órdenes religiosas y sectores de éstas, a la vez que según 
sitiales en la jerarquía, lugares sociales asignados para quienes practican 
la religión pero son laicos, etc. (como es sabido, en algunas de las reli- 
giones más difundidas en Occidente, la división —dada en el caso de los 
católicos— entre religiosos y seglares es menos nítida, o casi inexistente). 

Ello implica que los textos privilegiados pueden ser otros según cuáles 
sean las personas, y por cierto, también los mismos textos son interpre- 
tados en cada caso de manera diferente, según acentos y precipitaciones 
de sentido que son específicos de tales casos. 

De tal modo, no estamos, ante la religión, como ante una ideología de- 
terminada. Cada religión puede ser leída e interpretada desde ideologías 
muy diferentes, es vehículo de ideologías que calladamente la atraviesan. 

Así como el islam es la religión que dio lugar a la forma más ilustrada 
y tolerante de una España que luego derivaría hacia la espada y la cruz 
como modalidades de lo autoritario, es hoy la fuente de creencia para 
que el denominado Estado Islámico proceda a producir la muerte violen- 
ta para reproducirla en las llamadas redes sociales. O el catolicismo dio 
lugar a la vez al integrismo propio de la ideología dictatorial de Francis- 
co Franco, al democratismo liberal de Jacques Maritain, al progresismo 
social de Emmanuel Mounier, y al revolucionarismo —ligado a veces al 
marxismo-— de la filosofía de la liberación. 

No hay “una” religión como ideología, sino que lo religioso conlleva 
ideologías diversas, desde las cuales es leído y vivido. Esto hace del fe- 
nómeno religioso uno sumamente diverso y complejo para asir intelec- 
tualmente, pues no es reductible, digamos, a su letra, sino que ésta es 
siempre reinterpretada desde algún secreto lugar previo, no-dicho. 

Lo paradójico es que el discurso religioso es vivido como un absoluto, 
y como tal, para nada quien lo asume lo percibe como una lectura se- 


223 


Mesa Redonda. Política y religión. 


cundaria, como una especie de texto segundo que se asumiera a partir 
de un “otro texto” previo y exterior. Por el contrario, si algo caracteri- 
za la singular potencia de lo religioso como discurso convocante para el 
compromiso y la acción social y política, es esa capacidad para enunciar 
algo que es tomado como prístino, como primero, como incontaminado 
y “total”: el discurso que remite a lo divino, que desde allí emana y desde 
allí compromete y exige. 


El final de la religión; los muertos que vos matasteis... 


Si de finales hablamos, no sólo el de la ideología ha resultado una ilu- 
sión del siglo xx: también lo fue el tan anunciado “final de las religio- 
nes”. Si uno de los pronósticos fallidos de la modernización habida en 
el siglo xx cabe destacar, sin dudas es éste el caso, pues el anuncio fue 
hecho con bombos y platillos, por las más altas figuras conceptuales 
de la modernidad. 

El positivismo, ya desde Comte, prometía que la ciencia resolvería los 
problemas de los seres humanos, haciendo innecesario el consuelo re- 
ligioso. La creencia decimonónica en la razón conllevaba el exceso de 
creer que se superarían las enfermedades y las guerras, y que el mundo 
entraría en una etapa de armonía que el intelecto iba a garantizar. Pero la 
Religión de la Humanidad, como reino realizado del intelecto científico, 
mostró pronto sus límites. Como la Escuela de Frankfurt mostraría lue- 
go, la falta de orientación normativa del espacio tecnoburocrático de la 
ciencia conllevaría crecientes anomia y confusión, y los valores y la meta- 
física echados por la puerta retornarían inevitablemente por la ventana. 
Las guerras europeas del siglo xx fueron una triste y elocuente muestra 
al respecto. 

Marx realizó una apuesta un tanto más sofisticada, en tanto su rela- 
ción con el discurso religioso no era tan lejana: no en vano abrevó de 
Hegel, que antes de un filósofo fue un teólogo. Lo cierto es que “el opio 
de los pueblos” aparecía como una muleta necesaria frente al sufrimien- 
to, especialmente el promovido por el capitalismo, en cuyo análisis él se 
centró. Por lo tanto, la religión no debía ser combatida; desaparecería 
simplemente, como desaparece la amargura en la vida de aquel que se 
vuelve dichoso. Bastaría la armonía fraternal del mundo socialista reali- 
zado para que la pulsión por lo religioso desapareciera. 

Por cierto, nada de lo sucedido en el “socialismo real” fue acorde a 
esa dirección prevista. Es verdad que puede aducirse que eso no fue so- 
cialismo, y que cuando el socialismo realmente advenga, la religión ha 
de desaparecer. Pero nada garantiza que el socialismo, en los términos 
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de Marx, alguna vez haya de advenir. Y en todo caso, el societalismo in- 
manentista del autor alemán lo llevaba a creer que todo lo depositado 
en el trasmundo religioso podría reasumirse, re-absorberse en la expe- 
riencia histórico-social-mundana. Pero ello —entendemos a esta altura 
de la historia que ya es muy claramente posterior a la de Marx— aparece 
imposible. No todo el sufrimiento es remisible a una conciencia infeliz 
a superar; la muerte, el absurdo, el fracaso, la envidia no son fruto del 
capitalismo —al menos, no exclusivo fruto— y conllevan un margen de 
infortunio irremisible, insuperable por las condiciones que pueda ofrecer 
la historia. Por ello, el consuelo religioso y la ilusión de la Trascendencia 
tienen un suelo inconmovible. La historia podrá atenuar, sin dudas, las 
causas de la desdicha: no podrá eliminarlas. 

Esto, ya lo entrevió con claridad el brillante Sigmund Freud de El 
malestar en la civilización (Freud, 1980). Se requiere de superyó para 
sostener la vida en sociedad, de represión para mantener los vínculos 
sociales. Por tanto, el sufrimiento ligado a la no-descarga de la pulsión 
va con el lazo social mismo, lo acompañará siempre y necesariamente. 
Sin embargo, Freud sostendrá a su vez que la religión es una ilusión, y 
que la ciencia y la razón irán terminando con ella, esto en una clave ilus- 
trada muy propia de su época (Freud, 1973). En su caso la previsión es 
menos drástica y la habita una curiosa sospecha: ¿no será en verdad la 
ciencia la religión del futuro? ¿No vendrá, con otro nombre, a ocupar el 
mismo lugar de Vértice del Sentido y de creencia en la infalibilidad? En 
esta duda, Freud entreveía el posible fracaso de su prospección: quizá la 
razón no pueda ocupar todo el espacio en la provisión de creencias, tal 
vez la religión ocupa una dimensión de sentido que no pueda ser ofrecida 
con igual eficacia por ningún otro tipo de discurso. Y, en tal caso, la reli- 
gión será “eterna” (como de la ideología decía Althusser) y ciertamente 
no reemplazable ni desplazable. 

Nietzsche lo había entrevisto, con su genialidad habitual. No sólo en 
el amor por Lou Andreas Salomé tenia puntos en común con Freud, tal 
cual mucha literatura ha abundado (Assoun, 1984). Y abonó el respeto 
por el arte y la religión antes que por el intelecto y la ciencia, infectados 
estos según su percepción— por la desvitalización occidental y la renun- 
cia a la voluntad establecida en la pretensión de objetividad. Por ello, su 
Anticristo es un texto tan paradojal, donde se rechaza a quien se admi- 


1 En este caso, el autor buscó “despegar” a ambos autores, dado que Freud jamás quiso 
asumirse filósofo y pretendió definidamente científico a su trabajo. Sin embargo, los para- 
lelos entre algunas nociones nietzscheanas y las freudianas son notorios; por ejemplo, la 
cuestión del resentimiento en la moral ya trabajada por el filólogo alemán, al margen de 
que el método psicoanalítico y el de la reflexión filosófica hayan sido radicalmente diferen- 
tes para abordarla. 
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ra sesgadamente (Nietzsche, 2003).? Y si bien aquí será el triunfo de la 
voluntad de poder y el advenimiento del superhombre lo que se supone 
que habría de sepultar a la religión, también es claro que, igual que en el 
texto de Marx, se está anunciando una enormidad histórica cuya concre- 
ción y cuyo decurso no son nada obvios; los cuales resultarían, aun en el 
más logrado de los casos, menos absolutos de lo que la filosofía pudiera 
proponer y prevenir. 

Resultado: así como el socialismo no llegó, e incluso si llegara difícil- 
mente podría hacer desaparecer a la religión, tampoco advino el super- 
hombre, y en su lugar se dio esa figura estetizante y propia del enanismo 
intelectual y moral que es el individuo neonarcisista posmoderno (Lipo- 
vetsky, 1992). La promesa enorme de la filosofía no pudo hacerse reali- 
dad viviente y la encarnación de la felicidad intrahistórica no se consumó 
tampoco en términos nietzscheanos, con lo cual la necesidad de la reli- 
gión siguió operando, incluso de acuerdo con los términos en los cuales 
ella fue denunciada por la áspera pluma del filósofo de Basilea. 

Finalmente, otro alemán que soñaba con la libertad nietzscheana de 
irse a la montaña pero no podía abandonar los compromisos formales 
del intelectual creyó también que la modernización acabaría con lo reli- 
gioso. Max Weber hizo un excelente análisis del fenómeno (Weber, 1997) 
y, con su minuciosa capacidad para captar la sutileza de la diferencia, 
mostró las dificultades para hablar de “religiones” como una clase lógica 
medianamente lograda. Ya había mostrado lo intrínseco de la relación 
entre inicios del capitalismo y espíritu de las versiones protestantes del 
cristianismo, de modo que el peso de lo religioso en la conformación de 
la vida social, lo asumía muy explícitamente. 

Sin embargo, la idea de que la racionalización occidental del mundo 
era un proceso inmanente e inevitable lo llevaba a la creencia de que lo 
religioso debía ir desapareciendo progresivamente. Su brillante asunción 
de que la plena objetividad es imposible porque ella misma es un valor (y 
no un hecho) no lo llevó a la consecuencia lógica consiguiente: la plena 
racionalización también es imposible, porque la necesidad de valores la 
excede y desborda irremisiblemente. Y de ello se sigue: la religión no ha- 
bría de desaparecer, a pesar de la noción “laicizante” del partidario de la 
racionalización creciente —pero nunca absoluta— del husserliano mundo 
de la vida. 


2 Difícilmente quepa enrostrar tantos males y lanzar tantas invectivas contra alguien a 
quien no se considere en un alto sitial, del cual debiera ser defenestrado: ese es el Jesucristo 
de Nietzsche. 


3 El texto presenta laudatoriamente los tiempos de “ética estética”, de narcisismo descom- 
prometido, propios de una cultura consumista y carente de ideales. 
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Debray y el “arcaísmo posmoderno” 


Siguiendo lo dicho, no desapareció lo religioso. Por el contrario, ha re- 
gresado con bombos y platillos: como religión electrónica, como religión 
carismática, como apelación al cuerpo y el milagro, como lugar para pre- 
dicadores y pastores evangélicos que llenan estadios. 

Obviamente, no es porque sí: al “fin de los grandes relatos” lo siguió 
el desencantamiento generalizado del mundo. Contra la “fiesta posmo- 
derna” del momento inicial, hasta el mismo Lyotard advirtió luego que el 
fin de esos grandes relatos no habilitaba sólo el baile y el acontecimiento, 
sino también la abulia, la descreencia y el tedio.* 

El síntoma de la época es la carencia de sentido. Si la modernidad 
habilitaba un peso del sentido que era totalitario y represivo (en nombre 
de la religión o la ideología política había que renunciar a la vida propia), 
ahora en nombre del goce momentáneo se deshabilita cualquier compro- 
miso sistemático, cualquier estabilidad del sujeto a mediano plazo, cual- 
quier identidad sujeta a sí misma más allá de los avatares momentáneos 
y circunstanciales (Mellman, 2005). 

Ante esta situación de intemperie y de silenciosa catástrofe, los sujetos 
buscan erigir valores de cualquier manera: por ello tienen éxito los libros 
llamados de autoayuda, por ello los charlatanes de diverso tipo llenan 
estadios (incluso en nombre de supuestas consecuencias de las ciencias, 
como ocurre hoy con las variopintas “neurociencias”), por ello se hace 
imperioso buscar algún tipo de apoyo en gurús y manosantas. Se trata de 
una cuestión que hemos conceptualizado largamente, cuando hemos se- 
ñalado “el retorno de fenómenos modernos en clave posmoderna”, bajo 
la categoría de inflexión posmoderna.* 

Es allí donde se produce el “retorno de lo religioso”, que con agude- 
za ha advertido Régis Debray (1996). El teórico francés pronuncia un 
dictum ciertamente inquietante, tanto como heurísticamente fecundo: 
habría una especie de “constante” de creencia valorativo-religiosa de la 
cual no se puede salir. Sería una condición estructural universal, una di- 
mensión necesaria de la subjetividad. De tal manera, lo que se pierde 
por un lado (creencias cada vez más laicas y racionalizadas) se recupera 


4 Es llamativo el epígrafe del autor para abrir Moralidades posmodernas: “Doce tesis sobre 
la posmodernidad. Y contra ella. No se salva la vida por dedicarla al artificio”, Madrid, 
Tecnos, 1996. 


5 Tal desarrollo lo hemos expuesto, entre otros sitios, en Follari, R. (coord.) (2004): La 
proliferación de los signos, Rosario, Homo Sapiens. Nuestra teoría general sobre el fenó- 
meno posmoderno, que es el “suelo” intelectual de esa obra posterior, se objetivó en Follari, 
R. (1991): Modernidad y posmodernidad: una óptica desde América Latina, Buenos Aires, 
IDEAS/Aique/Rei. 
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por el otro. En un espacio cada vez más regido por lo “maquínico” y por 
la tecnocracia, tendremos —por el lado “contrario”— un correlativo creci- 
miento de las creencias mágicas o religiosas, de la apelación a lo sagrado, 
de la búsqueda de la creencia perdida. 

No sólo la religión no ha desaparecido: está en tiempos de abierto 
auge planetario. No sólo hallamos un fenómeno hace décadas impensa- 
ble como el Estado Islámico (al cual adscriben muchos jóvenes desilusio- 
nados y apáticos desde el mundo occidental), sino que estamos ante la 
presencia permanente de charlatanes y videntes, de manosantas y pas- 
tores, de sanadores y pais, de inesperados visitantes desde el mundo del 
vudú y la magia negra. El abismo inicial, el caos desde el cual se instituye 
todo orden, que Castoriadis (1978) alcanzó a avistar en algún momento, 
ha reaparecido tras la larga maraña de la racionalización del mundo oc- 
cidental, homogeneizante, burocrática, tediosa y desencantada. 


El acceso a la intensidad 


Ante el tedio y la desvitalización, el retorno de lo religioso es un retor- 
no de la intensidad: por eso el peso actual de lo carismático y lo cor- 
poral. Nada de burocracia, nada de institucionalidad: la habilidad de 
Bergoglio/Francisco ha consistido en advertir lo que los católicos sue- 
len llamar “signos de los tiempos” y adecuarse a ellos. Previamente, 
la falta de pathos en el catolicismo iba llevando a esta religión hacia 
una especie de extinción pasiva, una creciente y callada pérdida de 
relevancia y vigencia sociales, que el actual papa ha logrado revertir 
en considerable medida. 

A su vez, ya señalamos que las ideologías no han muerto, por más que 
eso se diga. Por el contrario: nada más ideológico que considerar muer- 
tas las ideologías, pues de este modo, éstas alcanzan su vigencia y sus 
finalidades sin autoanunciarse para tener que lograrlo. 

Ante la crisis civilizatoria implicada en lo posmoderno, agudizada por 
el aburrimiento frente a una sedicente democracia vacía, sin intervención 
ciudadana ni compromiso masivo, sin conflictividad aparente ni antago- 
nismo dinamizante, están reapareciendo ahora en Europa las alternativas 
ideológicas. La mayoría, por el lado de la derecha semidictatorial y xenófo- 
ba. Y si bien ésta puede apoyarse, por ejemplo, en el rechazo a los refugia- 
dos y migrantes musulmanes bajo el manto del rechazo a lo religioso, lo 


6 Ver una enérgica reacción ante esto en Borghesi, M. (2002), Posmodernidad y cristianis- 
mo, Madrid, Encuentro. 
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cierto es que el estilo de creencia que motiva una Le Pen (y que con otros 
nombres se reproduce en Austria o Alemania) es cuasi-religioso: creencia 
dura, adversarios marcados, apelación a la violencia verbal (y en algún 
caso, física), pedido al Estado de acciones represivas directas. 

Por supuesto, caben las reservas ante el retorno de lo ideológico/ac- 
tivo con ropaje cuasi-religioso; lo cierto es que del lado de la izquier- 
da sucede algo similar. Ante la desintegración progresiva del “centro” 
del espectro ideológico (ese vacío de sentido que ha sido la democracia 
representativa capitalista en las últimas décadas), crecen los extremos 
donde cabe apasionarse y luchar, donde puede volverse a gritar, donde 
es factible encontrar enemigos y buscar aliados. A su manera, también 
la apelación semipopulista de Podemos va en esa dirección, como lo fue 
la del mejor momento de Sirysa en Grecia.” Huelga aclarar que la noción 
de “populismo” que usamos es técnica y que de ninguna manera opera 
como “detractiva”; por lo contrario, entendemos al populismo como una 
de las formas más logradas de constitución de voluntad política colectiva. 

Es que el populismo —y Laclau bien lo entrevió— mueve los resortes de 
lo afectivo, motiva pasiones, sostiene la motivación. Es, en ese aspecto, 
pariente de lo religioso; ambos abrevan hoy de la crisis de la racionaliza- 
ción masiva y el consiguiente desencanto generalizado del mundo. 

A su vez, lo religioso, ciertamente, no es cualquier expresión de lo 
ideológico: es, ha sido y será, de las más radicalizadas y rotundas. La 
religión llama al compromiso absoluto, al dar la vida, a comprometer 
el cuerpo y la existencia completa. Desde los discursos integristas que 
anunciaban en Argentina la guerra santa, como el del obispo castrense 
Bonamin, que convocaba a “lavar con la sangre del río Jordán” los su- 
puestos pecados nacionales en el año 1975 —preparando el terreno para 
que se perpetraran los crímenes de la dictadura— a revolucionarios como 
Gaspar García Laviana en Nicaragua, Néstor Paz Zamora en Bolivia, Ca- 
milo Torres en Colombia o el obispo Romero en El Salvador. 

El discurso religioso es discurso de alta radicalidad ideológica; dice la 
ideología en el código de la entrega, del “todo o nada”, de los extremos. 
Por supuesto, hay en ello tanto potencialidades como peligros; puede ser 
el relámpago benjaminiano que salva, o la torva apelación al retorno del 
estatalismo absolutista. Dirá la historia cuál de estos registros seimpone, 
o cuál combinación de ambos establece la nueva urdimbre conflictiva de 
los tiempos. 


7 Para la noción de populismo, el libro clásico de Laclau, E. (2006), La razón populis- 
ta, Buenos Aires, Fondo de Cultura Económica. Nuestra posición se expone en Follari, R. 
(2010), La alternativa neopopulista (el desafío latinoamericano al republicanismo liberal), 
Rosario, Homo Sapiens. 
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Contemporáneas 


La espiritualidad en América Latina 


Nicolás Viotti 
CONICET 


¡Espiritualidades por todas partes! Parece rezar un eslogan bien contem- 
poráneo. Colectivos con prácticas de desarrollo personal que, mediados 
por el lenguaje de la energía, promueven el descubrimiento de uno mis- 
mo, las relaciones equilibradas con los otros y un vínculo más cercano con 
la naturaleza reivindican “ser espirituales”. De la mano del multiculturalis- 
mo y su valorización acrítica de la diferencia cultural y religiosa, imágenes 
de lo oriental y/o lo indígena adaptadas al público de las clases medias 
urbanas adquieren un lugar central en esa sensibilidad. En simultáneo, y 
en algunos casos estableciendo diálogos y puentes, lo espiritual es reivin- 
dicado por cristianismos varios que buscan una vuelta a las fuentes y va- 
lorizan una imagen idílica del cristianismo primitivo. En el mundo protes- 
tante, las tradiciones pentecostales hacen de la espiritualidad un lenguaje 
habitual que se concentra, sobre todo, en el espíritu santo y en un dios 
vivo presente en la vida cotidiana. Por su parte, catolicismos centrados en 
el confort y el bienestar personal promueven heterogéneas tecnologías: 
meditación católica, fenómenos marianos que valoran la relación “intima” 
con la Virgen y, tal vez el más visible, un estilo de catolicismo centrado en 
el carisma con fuerte presencia del espíritu santo. 

La espiritualidad, en primer lugar, es un término que ha adquirido una 
presencia pública y una recurrencia discursiva inusitada en las últimas 
décadas en América Latina. ¿Por qué se habla tanto de espiritualidad? 
¿Qué nos dice la espiritualidad como término utilizado y reutilizado por 
grupos sociales, especialistas y expertos? ¿Qué régimen de verdad cada 
uno de esos usos hace emerger? ¿Supone la recurrencia a la “espirituali- 
dad” una transformación de los modos de lidiar con agentes y fuerzas no 
humanas en las sociedades latinoamericanas contemporáneas? 

En segundo lugar, la espiritualidad es un concepto teórico de las cien- 
cias sociales y como tal nos obliga a mantener una distancia reflexiva y 
crítica en el propio espacio académico. Es necesario, aquí también, como 
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en cualquiera de los ámbitos en donde se convierte en nuestro objeto de 
estudio, reconocer su génesis cotidiana y experta, las diferentes posicio- 
nes epistemológicas que la sustentan y, aun, su capacidad de producir 
realidad. Muchas veces, al utilizar el término espiritualidad, se dan por 
sentadas definiciones específicas inspiradas en tradiciones teóricas más 
o menos implícitas y en muchos casos, con posiciones epistemológicas 
que no están abiertas al diálogo. Creemos que resulta necesario hacer 
explícitas esas formas de entender el estudio de la espiritualidad y, al 
mismo tiempo, discutir sus alcances, sus límites y, antes que abrazar uni- 
lateralmente una mirada, preguntarse: ¿qué es lo que cada una permite 
vislumbrar y qué cosas invisibiliza? 


Entre la gramática y la pragmática: una agenda para el 
estudio de la espiritualidad 


Surgida a partir de una separación ontológica entre mundo/sujeto, natu- 
raleza/cultura, sociedad /individuo y cuerpo/alma, la espiritualidad suele 
entenderse intelectualmente desde el punto de vista del orden dualista y 
estatal moderno como una de las versiones de lo religioso, una versión 
particularmente “privada”. Este especial modo de entender a la espiritua- 
lidad está fuertemente asociado a un régimen de relación ontológica que 
no sólo es el dominante, sino que está intrínsecamente relacionado con las 
definiciones legítimas de cómo la religiosidad (y la espiritualidad) debe 
comportarse en las sociedades modernas: fuera del orden corporal, fuera 
del orden mercantil, fuera del orden político, o sea, fuera del “mundo”. La 
espiritualidad en particular aparece como el resultado de un proceso unili- 
neal anclado en la auto-narración moderna de la individualización y otros 
procesos simultáneos: el nomadismo religioso, la des-jerarquización, la 
“libre elección” y la emergencia del pluralismo religioso. 

Con todo, sin desconocer la posibilidad de la eficacia parcial de algu- 
nos de estos procesos, algunos de los trabajos más recientes de las cien- 
cias sociales de la religión hacen un esfuerzo por desacelerar algunas de 
estas certezas y repensarlas en modelos más realistas. Ello no desconoce 
que se reconozca alguna especificidad socio-cosmológica, y que los mo- 
dos de subjetivación condensados en torno al individuo sean significa- 
tivos. Sin embargo, como sugería Marcel Mauss, el régimen de relación 
intimista con los agentes no humanos que la espiritualidad supondría 
no descarta que sea un modo de relación y un proceso de intercambio el 
que le dé base a ese modo de vínculo. Como tampoco debería escindirse 
de su capacidad de producción de relaciones sociales y cósmicas, que in- 
ciden en el cuerpo, la vida económica, la moral y la política. 
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El trabajo de Marcelo Camurca es un buen ejemplo de un intento por 
reconstruir, con foco en la dimensión terapéutica, una “lengua franca” de 
algunos discursos y prácticas identificadas con la “espiritualidad estilo 
nueva era” que se encuentra atravesada por el modelo de la red y la ca- 
tegoría de energía, ambos mediadores de una subjetividad que, mante- 
niendo el principio del ethos individualista, no puede ser reducida a esa 
lógica sin más. La contribución de Camurca, con foco en la especificidad 
cosmológica de la denominada espiritualidad nueva era, se concentra di- 
rectamente en ese aspecto, mostrando su condición paradojal. 

Contra la idea de que el individualismo religioso es un modo a-rela- 
cional, tanto Joanildo Burity como Juan Scuro se acercan a la dimensión 
política de la espiritualidad. Si para Burity cristianismos pentecostales y 
ecuménicos son dos ejemplos que permiten desarmar la imagen unilineal 
de la “desinstitucionalización” y la “interiorización” de la religiosidad, 
mostrando su articulación con la acción pública y la vida política, para 
Scuro es el pliegue entre espiritualidades ayahusqueras, terapia y reivin- 
dicación poscolonial del indigenismo en Uruguay lo que podría mostrar 
una compleja articulación que desborda el supuesto régimen “privado”. 
La pregunta por la relación entre política y espiritualidad nos muestra 
hasta qué punto nuestro sentido común académico tiende a ocultar cómo 
la política y el cuerpo pueden ser pensados desde la lógica de lo espiri- 
tual, articulando modos que alteran nuestros sentidos comunes, sentidos 
que muchas veces suponen de antemano una ontología que estabiliza la 
separación entre lo público y lo privado, lo corporal y lo anímico, lo social 
y lo individual. 

Ya no es novedad que el lenguaje de la espiritualidad atraviesa la polí- 
tica, la economía, la educación, el trabajo, la salud y la producción esté- 
tica, convirtiéndose en un verdadero campo semántico y pragmático con 
una gran capacidad de interpelación y de negociación entre lo religioso 
y lo secular. 

Desde esta perspectiva, el término “espiritualidad” ordena y diferen- 
cia grupos y facciones, pero lo hace poniendo en tensión diferentes regí- 
menes de vínculo con un orden sacralizado. Por ejemplo, la identifica- 
ción de lo “espiritual” como opuesto a la “religión”, que promueven tanto 
grupos pentecostales como sensibilidades nueva era, supone una tensión 
entre un modelo más igualitario contra otro más jerárquico, idealmen- 
te encarnado en la “religión” e identificado con el catolicismo romano. 
Grupos cercanos a expresiones de la nueva era, cristianos pentecostales 
e incluso, como señala Pablo Wright, colectivos étnicos que se refieren 
a sus prácticas como “espirituales” muestran un diálogo con un lengua- 
je contemporáneo en un espacio religioso relativamente desregulado 
que reconfigura grupos y espacios de identificación sin por ello dejar de 
movilizar “estructuras”. Tanto Wright como Burity, reconociendo como 
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central la emergencia discursiva del término “espiritualidad” como mar- 
cador práctico, se focalizan en una definición existencial que reconoce 
algún tipo de especificidad ontológica. Esta definición, sin embargo, no 
supone una reificación de la narrativa moderna sino un modelo abierto 
en donde su producción de realidad dialoga con estructuras históricas no 
deterministas. 

El debate iniciado por los trabajos que siguen a continuación abre un 
dialogo en donde la espiritualidad es una categoría que no tiene un senti- 
do definido, pero tampoco una infinidad de sentidos posibles. El desafío 
para los investigadores interesados por el tema es, en primer lugar, reco- 
nocer esta emergencia relativamente novedosa de prácticas y discursos 
que se identifican con lo “espiritual”. Rastrear este proceso supone hacer 
tanto la genealogía local de los modos en que en cada ámbito nacional 
y regional se produce esta emergencia como reconocer su especificidad 
cosmológica y pragmática. La primera nos lleva a reconstruir las regu- 
laridades para repensar de nuevo, más allá de las grandes narrativas 
modernas sobre la individualización, el pluralismo, el nomadismo y la 
separación público/privado, cuáles son sus relaciones ordenadoras, cuál 
es su especificidad y qué es lo que ello nos dice sobre América Latina. La 
segunda nos obliga a desesencializar lo que está implícito en la idea de 
“espiritualidad” y a indagar en sus usos, sus multiplicidades y sus dife- 
rentes regímenes de circulación. 
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“Espiritualidades”, redes religiosas 
New Age no Brasil: a linguagem 
franca das terapias, oriente, 
esoterismos e energias 


Marcelo Ayres Camurca" 


Introdugáo 


No Brasil contemporáneo, a nocáo de “espiritualidade”, tomada como 
experiéncias e vivéncias espirituais e místicas, anteriores ás doutrinas 
e instituicóes, tem despontado para estabelecer afinidades que formam 
constelacóes de núcleos esotéricos e alternativos. Esta nocáo, enquanto 
critério nativo e auto-referenciado se sobrepóe e articula outras nocóes 
mais específicas, como “energia”, “terapias alternativas”, etc, que fun- 
cionam como chaves de agrupacáo destas novas redes religiosas e “espi- 
rituais”. Por meio destas noc0es tem-se conformado, no panorama das 
religi0es no Brasil, até um sub-campo, new age ou neo-esotérico. Mas 
também tem-se espraiado para religióes já consolidadas influencian- 
do no aparecimento de fenómenos como: o movimento carismático no 
catolicismo e o (neo)pentecostal entre os evangélicos; assim como, re- 
configurando as religióes afro-brasileiras e o espiritismo kardecista, em 


“umbandas esotéricas”, “umbandaime” e “pós-espiritismos” como a apo- 
metria e a projeciologia (D'Andrea, 2000). 


1 Professor Titular atuando no Programa de Pós Graduacáo em Ciéncia da Religiáo (PP- 
CIR) e no Programa de Pós-Graduacáo em Ciéncias Sociais (PPGCSO) da Universidade 
Federal de Juiz de Fora (UFJF), Brasil. Pesquisador, bolsista de produtividade do CNPQ 
nível 02. Membro da Diretoria da Associacáo dos Cientistas Sociais da Religiáo do Merco- 
sul (ACSRM) de 2004-2006; 2006-2008; 2014-2016. 
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O objetivo deste texto entáo é, para além da idéia genérica de “espi- 
ritualidade”, detectar aquelas outras, mais coladas ás práticas e experi- 
mentos que se fazem nos “pontos nodais” das diversas redes alternati- 
vas (De la Torre, 2014: 36-62) e que produzem aquilo que Paul Heelas 
chamou de uma “linguagem franca” (1996), ou seja, uma narrativa, que 
sem unificar, atravessa estes grupos, indivíduos e nódulos, conectando- 
os nestas redes flexíveis e móveis. 

A América Latina e particularmente o Brasil, desde os anos 1990 até 
a nossa década de 2010, assiste a génese, expansáo e transformacdes em 
uma rede neo-esotérica, new age (Carozzi, 1999, Amaral, 2000, Magna- 
ni, 1996,), de grupos ditos orientais (Barroso, 1999; Calil Júnior, 2006, 
Bastos, 2016) e naqueles ditos neo-xamánicos (Labate, e Araújo, 2002), 
que se estendem por sua área urbana, e se desdobram em diversas es- 
pecialidades, como as “redes terapéuticas alternativas” (Tavares, 2012), 
atingindo um crescente contingente de camadas médias. Nossas metró- 
poles sáo sacudidas pela onda contemporánea destes “novos movimen- 
tos religiosos” ou “grupos místico-esotéricos” que atraem toda uma gama 
de indivíduos desejosos do consumo de bens simbólicos oferecidos por 
eles. 

Esta rede que reúne sujeitos em “tránsito” nos grupos e núcleos holís- 
ticos, esotéricos e terapéuticos funciona como espaco para hibridizacóes 
e mesticagens, a partir de uma selecáo operada por eles, nas grandes re- 
ligides históricas e tradicóes culturais milenares. Além disso, detecta-se 
também, a presenca de vários grupos de perfil oriental ou, em outras 
palavras, resultado de re-apropriacó0es livres de uma cultura oriental 
milenar, produzidas por interesses e expectativas do contexto ocidental 
moderno. 

Náo pretendo, nos marcos deste ensaio, centrar minha atencáo na 
concretude desses lugares onde sáo oferecidos aos consumidores de 
“produtos do sagrado”, um amplo espectro de técnicas, experiéncias e 
terapias provenientes de re-apropriacóes das mais diferentes religióes 
do mundo. Isto corresponderia a um modelo topográfico como o que 
realizou Magnani, em um competente mapeamento e classificacáo dos 
espacos e estabelecimentos do “circuito neo-esotérico” da cidade de Sáo 
Paulo, onde realiza uma descricáo e tipologia destes espacos enquanto 
pólos de atracáo de trajetórias individuais para um consumo espiritual 
(Magnani, 1996; 1999). 

Penso que esta espiritualidade/religiosidade oferecida e consumida é 
marcada pela crenca individual no relativo, importando menos o con- 
teúdo e a procedéncia de doutrinas e teologias e mais a sensacáo de bem- 
estar que determinada prática ou crenca possa causar nos indivíduos que 
as experimentam. Como consegiiéncia disto, a forma que tomam estes 
espacos por onde os indivíduos new agers circulam, é a de “náo-lugares: 
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“zonas francas que já náo podem ser identificadas como pertencentes a esta 
ou a aquela cultura (...) nas quais os indivíduos experimentam a fragilidade 
das fronteiras simbólicas nos respectivos sistemas a que pertencem (...) onde 
cada um pode consumir alguma coisa que provém do outro sem se preocu- 
par com métodos de producáo do bem simbólico do qual se apropria” (Grifo 
meu, Pace,1997: 27). 


” « 


Portanto, “Centros Holísticos”, “terapéuticos” ou “esotéricos”, funcio- 
nam, enquanto locus de acolhimento, pousadas, enfim como náo-luga- 
res constituídos através da bricolage de contribuicóes e acréscimos de 
todos os que nele aportam, vindos de tantas procedéncias. Os distintos 
núcleos e centros que compóem as redes, embora possam ser muito di- 
ferenciados, e esta autonomia é que lhes dá o seu perfil, guardam porém, 
um ethos e sintonia semelhante de procedimentos e concepcóes. Parece- 
me que algumas variáveis atravessam muitos deles, expressando entáo, 
uma afinidade existente entre estes. 

Desta forma, para náo se perder num empirismo classificatório de 
uma infinidade de produtos, técnicas e terapias, a tentativa de análise 
que passarei a realizar, busca estabelecer, do ponto de vista teórico, algu- 
mas categorias que coincidem com o “ponto de vista nativo” presentes 
nestes núcleos e agrupamentos. Ou seja, a despeito do intenso fluxo de 
pessoas, circulacáo de saberes e criacáo ininterrupta de novos núcleos, 
há um clima geral e uma “linguagem franca” que dá uma “liga” a estas ex- 
periéncias múltiplas. Por baixo do “guarda chuva” da “espiritualidade”, 
destacam-se nocóes que se repetem em indivíduos, grupos e redes. Sáo 


” « ” « 


elas: “terapia”, “oriente”, “esotérico” e “energia” / “entidades”. 


Terapia: uma perspectiva que atravessa os núcleos 


Um traco recorrente nos núcleos e centros observados é a presenca da 
dimensáo da terapia. Esta constatacáo, porém, leva a interpretacóes em 
múltiplas direcóes. 

Uma primeira, mais superficial, identificaria a esfera do tratamento e 
cura como característica da religiosidade brasileira, vide sua constáncia: 
no catolicismo popular, umbanda, kardecismo, pentecostalismo, catoli- 
cismo carismático. Porém a forma como este processo de cura se organi- 
za aqui, parece distanciar-se da magia mais tradicional. A definicáo de 
terapia numa escala profissional, como um conjunto de técnicas, sabe- 
res sistematizados e um controle metódico do processo de tratamento, 
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se afasta da idéia de sobrenaturalidade das religióes brasileiras, talvez á 
excecáo do kardecismo, em alguns aspectos. A crescente busca entre os 
“profissionais” da “rede terapéutica alternativa”, no sentido do estabele- 
cimento de critérios, normas, código de ética para regular suas atividades 
evitando a prática de «charlatanismo», já é um assunto registrado em 
estudos académicos (Tavares, 2012). Convém lembrar que na maioria 
destes núcleos auto denominados “terapéuticos”, seus promotores defi- 
nem suas atividades como de caráter profissional,- embora inspirada por 
principios “espirituais” - sendo inclusive cobradas. Apenas, em alguns 
que pesquisamos, onde o caráter religioso se encontra imbricado nas ati- 
vidades de tratamento, as consultas sáo gratuitas. Mesmo nesse caso, há 
uma excecáo no tratamento com Reiki, que é cobrado por exigéncia da 
Associacáo de Profissionais de Reiki, segundo informacáo do líder deste 
núcleo “oriental”. 

Haveria aqui, entáo, uma afinidade com a dita tendéncia cada 
vez mais mercadológica da nova espiritualidade do Brasil? Onde impe- 
raria tanto da parte dos ofertantes quanto de consumidores de bens es- 
pirituais, uma razáo prática? Quando “sistemas espirituais e experién- 
cias sobrenaturais” ficariam reduzidos “a um ítem de consumo” (Pieruc- 
ci,1997:112-13). 

A “profissionalizacáo” e o “mercado de bens simbólicos” parecem 
ser uma tendéncia forte no processo, no entanto, penso que o ponto cru- 
cial, da terapéutica destes náo-lugares, é a relativizacáo de todo conteú- 
do doutrinário produzida pela descontextualizacáo das técnicas em rela- 
cáo ás suas religióes originais. Terapias que valem mais pelo sentido que 
produzem: de integracáo na totalidade ??des-substantivada, de conexáo 
com a energia cósmica, do que pela infinidade de técnicas, constante- 
mente cambiadas por outras, para alcancar esse fim último. Em alguns 
destes centros holísticos e terapéuticos, mesmo que muitos de seus “te- 
rapeutas” e “profissionais” estejam filiados á Umbanda, ao Kardecismo 
e também ao Santo Daime, esta pertenca náo foi suficiente para reté-los 
totalmente nestes lugares religiosos de contorno mais definido (embora 
também sincréticos). Eles precisaram complementar a plausibilidade da 
visáo de mundo de suas doutrinas, através de um processo autónomo e 
reflexivo do seu próprio self, recolhendo da pluralidade do seu entorno, 
novas informacóes que preencham de sentido um cuidar-de-si, e - como 
terapeutas/ curadores - cuidar dos outros. 


Reapropriacóes do oriente 


Outro traco recorrente nas imagens veiculadas e utilizadas nos Centros 
Terapéuticos e Centros Holísticos é a idéia de Oriente, constante, tanto 
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como referéncia ás atividades terapéuticas praticadas, quanto com re- 
lacáo á cosmologia que alimenta a articulacáo do conjunto destas práti- 
cas na “filosofia” e identidade dos centros e núcleos. 

Orientais, sáo as técnicas e terapéuticas empregadas no con- 
junto dos núcleos da rede New Age: o shiatsu, a meditacáo do Budismo 
Vrajaiána e Zen, a Maha-Yoga, o Tai-chi-chuan, a Shantala, massagem 
indiana para bebés, a massagem ayurvédica, cursos de introducáo á me- 
ditacáo, Taró, Reiki, e o jogo indiano do Maha Lila. Orientais, sáo tam- 
bém as deidades que “guiam” as atividades espirituais de alguns destes 
Centros: Shiva, Ganesha, Krishna, Kundalini, etc.. 

Aqui poderíamos pensar na sugestiva idéia de Campbell da “Orienta- 
lizacáo do Ocidente” (Campbell, 1997) que segundo ele, seria o processo 
de “deslocamento da teodicéia tradicional [do Ocidente] por outra que 
é essencialmente oriental na sua natureza”. Com isto, o autor, náo está 
apenas se referindo ás importacóes e modismos de um estilo “exótico” 
oriental que cada vez mais penetram nas nossas sociedades, mas a uma 
mudanca de paradigma na estrutura que rege o pensamento dessa civi- 
lizacáo. O eixo central desta mudanca seria a gradativa assuncáo pelo 
Ocidente de uma concepcáo (oriental) monista e imanente da divinda- 
de, que também passaria a ser compreendida como “principio impes- 
soal”, ou “forca vital”, diferente do dualismo clássico do Ocidente, de 
uma divindade pessoal e transcendente. A expressáo desta mentalida- 
de crescente estaria nos neo-paganismos, nos movimentos New Age e 
nos movimentos ambientalistas. Desta maneira, os “Centros Holísticos”, 
“neo-esotéricos”, como os que estou mencionando, cumpririam no Bra- 
sil, o papel de introjetar e propagar esta forma diferente de estruturar as 
concepcóes do transcendente, dentro da modalidade monista e imanen- 
te á maneira oriental. 

Também podemos pensar que a introjecáo que se faz do Oriente, náo 
seja a do “Oriente real e profundo”, mas de uma representacáo deste, 
que pode redundar, empobrecedora, mas também criativa. 

Carvalho também chamou a atencáo para um processo de descontex- 
tualizacáo dos exercícios espirituais detradicóes religiosas orientais 
como o Budismo, Hinduísmo, Taoísmo e Xintoísmo, transformados em 
“tecnologias de alteracáo de estados corporais, psíquicos ou fisiológicos” 
pelos chamados terapeutas alternativos. (Carvalho, 1992). Esse processo 
de desenraizamento da técnica, de seu contexto religioso/cultural, resul- 
ta numa perda da experiéncia iniciática profunda da situacáo original, le- 
vando, segundo este autor, a uma banalizacáo e a uma satisfacáo apenas 
consumista. 

Na visáo de Leila Amaral, contudo, esta re-apropriacáo do “oriental, in- 
diano, indígena, popular” nos rituais e técnicas da Nova Era, terminam 
por fornecer ao homem moderno sua “contra-imagem” e estimula nele “o 
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sentido da diferenca tornada possível pela convivéncia com outras formas 
de ver, sentir o mundo e de experimentar o sagrado” (1994:26). Por essa 
representacáo do “Oriente”, da tradicáo e ancestralidade, indivíduos “mar- 
cados pela concepcá3o moderna de mundo deixam-se contaminar por no- 
vas fontes de relativizacáo de si mesmos” (1994:26-27). 

Todavia, considero que náo apenas o simbólico e o metafórico podem 
ser extraídos da incorporacáo oriental operada pela espiritualidade al- 
ternativa dos grupos e Centros Holísticos no Brasil. Há algo também de 
ético e até de político, por trás destas práticas espiritualistas, medita- 
tivas e terapéuticas. Em face de um Ocidentalismo, este sim, cada vez 
mais poderoso e universalizante, através do processo de Globalizacáo 
política, económica e tecnológica, a contrapartida de uma disseminacáo 
também em escala universal, de um Orientalismo que reinstaure valo- 
res da conservacáo da Natureza, da emocáo e da intuicáo alternativos ao 
domínio e instrumentalizacáo de processos, parece ser imprescindível 
na construcáo de uma ética planetária. Que estes pequenos e múltiplos 
“centros” funcionem como pontos irradiadores da pedagogia agregadora 
do ser humano, ná0-humano e natureza, do étre ensemble, alternativa da 
hegemónica objetificacáo da realidade, isto, já se configura numa tarefa 
civilizatória. 


Esoterismo: auto-didatismo inicíatico 


Uma outra dimensáo recorrente nas vivéncias e experiéncias praticadas 
no Centros é a do esoterismo. Na trajetória de muitas das personalidades 
destes Centros, o autodidatismo iniciático de cunho esotérico parece ter 
sido uma via importante, que embora sob a pecha de “para-ciéncia” ou 
“conhecimento menor”, sáo a referéncia usada por estes “buscadores” 
para seu processo de aprendizado. Da mesma forma poderia se esten- 
der esta via, aos terapeutas que buscam ilustrar-se nas variadas técnicas 
através da iniciativa própria. Segundo Carvalho, o esoterismo oferece ao 
indivíduo autónomo a capacidade de “intervir mais criativamente nos 
dois grandes universos conceituais que definem nossa civilizacáo: tradi- 
cáo científica e a tradicáo cristá” monopolizadas por seus agentes com- 
petentes: cientistas, académicos e líderes religiosos (padres, pastores). 
(Carvalho,1998:63). O mesmo autor, em outros trabalhos, espantou-se 
ao constatar a presenca de um “Círculo Esotérico nos anos 30, numa área 
rural perdida no interior de Minas Gerais” assim como, “assistindo re- 
centemente a uma sessáo do Círculo Esotérico na sua cidade natal, na 
zona do Vale do Rio Doce, presenciou, invocacóes a Parabrabhmam, a 
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Ishvara, além de mencóes a Elifas Lévi, a Vivekananda e outros mestres 
(Carvalho,1994:75). Para esse autor, portanto, 


“se faz necessário empreender um estudo profundo da entrada dessas tra- 
dicóes esotéricas no Brasil desde o final do século passado, historiando os 
teósofos, os rosa-cruzes, a Comunháo do Pensamento, etc, pois, no bojo des- 
ses movimentos há toda uma corrente de idéias que estava se movendo (...) 
fora do cristianismo oficial e que se procura reintroduzir na religiosidade do- 
minante através de múltiplas reinterpretacóes.” (Carvalho,1992:143). 


O cerne desta prática esotérica em nosso país baseia-se na interpre- 
tacáo pessoal de esquemas simbólicos dos textos sagrados das diversas 
tradic0es religiosas, estabelecendo conex0es “livres” entre eles e princi- 
palmente relacionando estes estudos a uma experiéncia pessoal de con- 
hecimento. Este autodidatismo, parte de um estudo/prática de religi0es 
reconhecidamente de origem africanas ou mediúnicas, ultrapassan- 
do suas singularidades ao conectá-las a uma perspectiva universalista, 
trans-histórica/cultural que parece confirmar um padráo, que se repete 
em outros casos estudados: 


“parece haver um perfil recorrente, quanto a tais [indivíduos] quase todos 
brancos que dispóem de considerável grau de escolarizacáo, poder aquisitivo 
(..) constituem-se leitores ávidos de obras bibliográficas de algum modo rela- 
cionadas a religióes (...) costumam ser grandes consumidores de bibliografia 
(... ) que versa sobre a Umbanda, Espiritismo (...) sáo comuns nessas biblio- 
tecas ainda, literatura tipo best-seller que de alguma forma abordam temas 
como o Egito, Atlántida, Índia etc” (Corréa,1999:11-13) 


Desta forma, o que foi contextualizado histórico-social-culturalmente 
como a passagem do espaco africano ao brasileiro (religides afro-bra- 
sileiras), ganha pela leitura esotérica destes estudiosos free lancers 
uma perspectiva profunda e ampla, que alcanca a Atlántida, Lemúria 
e a Índia, articulada a cosmovisóes totalizantes e integradoras destas 
manifestacóes histórico-civilizatórias num destino último. 

Detectei uma afinidade entre estas concepcóes e a literatura produ- 
zida por W.W. da Matta e Silva, lideranca religiosa que criou no país a 
“Umbanda Esotérica”. As obras de Matta e Silva: “Umbanda: sua Eterna 
Doutrina”, “Doutrina Secreta da Umbanda”, “Umbanda: a Proto-Síntese 
Cósmica», Mistérios e Práticas da Lei de Umbanda, - revelam uma ambi- 
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cáo de redefinir a Umbanda - do seu perfil popular, mágico e africano - a 
uma perspectiva iniciática, cosmológica e metafísica. Os seguidores des- 
ta corrente véem-na como “obra de profunda filosofia transcendental (...) 
hermetismo (...) que levará anos para ser completamente assimilada” que 
versam sobre “o cosmo Espiritual ou Reino Virginal, as origens dos Seres 
Espirituais, etc.” (Rivas Neto,1994, p.14-5). Nesta perspectiva a Umbanda 
seria a “Religio-Vera, a Primeva Religiáo que ao ser deturpada, corrom- 
pida e fragmentada, deu origem a todas as religioes que conhecemos.” 
(grifo meu, 1994:23), “portanto AUMBANDAN ou UMBANDA (...) tem 
como significado esotérico ou oculto CONJUNTO DAS LEIS DE DEUS, 
ou as LEIS DIVINAS.” (grifo meu, Rivas Neto, 1994:28). 

O cientista social Norton Corréa nas suas pesquisas sobre os “inte- 
lectuais da Umbanda Branca” assinala que estes tinham seus discursos 
baseados na chamada “Umbanda Esotérica”, isto é, que se orientavam 
pelos principios kardecistas-teosóficos” apresentando “sistematicamen- 
te a Umbanda náo só como “científica”, mas com raízes mais fundas do 
que na África, no Oriente”, Egito e Índia, em especial” (Corréa,1999:11). 

Quanto aos “terapeutas” e espiritualistas da rede alternativa Nova Era 
das cidades brasileiras, consideramos que eles também se enquadram, 
a seu modo, numa busca de caráter iniciático e autodidata de aprendi- 
zado. Desta maneira, podem ser classificados náo mais na perspectiva 
do esoterismo clássico, mas do neo-esoterismo (Magnani,1999:8). Nas 
narrativas desses terapeutas sobre sua trajetória, disseram ter aprendi- 
do o ensinamento - “de um alemáo shivaísta (...) em Pirinópolis”, “com 
uma holandesa casada com um médico (..) que trouxeram a cinesiologia 
para o Brasil (...) em Araruama” - enfim, pessoas exóticas que chegaram, 
difundiram o conhecimento secreto, cumprindo sua missáo e seguiram 
seu rumo. Para caracterizar o contorno estotérico/iniciático da mensa- 
gem, os depoimentos ressaltam que, daquele círculo restrito que recebeu 
a novidade, dentre estes, eles próprios, prosseguiram a experiéncia, algo 
assim, como que uma vocacáo predestinada. 

Ainda quanto a outros indivíduos que organizam esses “centros”, a 
idéia de busca existencial do saber, parece ter sido algo constante. Suas 
histórias de vida sáo narradas por eles mesmos, como um percurso em 
busca de autoconhecimento. Situando-se agora, em um “estágio mais ele- 
vado de conhecimento”, olham retrospectivamente sua trajetória, como 
um galgar de fases sucessivas em direcáo ao aperfeicoamento espiritual. 
Considero entáo, que eles se enquadram no perfil que Soares estabeleceu 
para o que chamou de “errantes do novo século”: 


“indivíduos de camadas médias urbanas (...) representativos de trajetórias 
identificadas (...) com o programa ético-político moderno típico - náo raro 
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com passagens pelo diva psicanalítico e pela militáncia política (...) indiví- 
duos, portanto liberados”, libertários”, “abertos” e críticos da tradicáo - so- 
bretudo do “fardo repressivo' das tradicóoes religiosas - sujeitos exemplares 
do modelo individualista-laicizante, sintonizados com o cosmopolitismo “de 
ponta' das metrópoles mais “avancadas”, sentem-se crescentemente atraídos 
pela fé religiosa, pelos mistérios do éxtase místico, pela redescoberta da co- 
munháo comunitária, pelos desafios de saberes esotéricos e pela eficácia de 
terapias alternativas” (Soares,1990:266). 


Energía e entidades: a articulacáo de um paradoxo 


Quanto mais a terapia apareca ligada a esfera “profissional”, enquanto 
combinacáo heteróclita de várias tradicóes religiosas e tradicionais em 
prol de uma técnica de bem estar e saúde ( menos comprometida com a 
pertenca religiosa do terapeuta, se este a tiver) parece-se assistir a uma 
desubstancializacáo da influéncia de “espíritos” enquanto entidades 
personificadas em prol da preeminéncia do conceito de energia. Ela se 
encontra disseminada em distintas técnicas e procedimentos destes te- 
rapeutas holísticos. 

Nos terapeutas urbanos pesquisados, por trás da técnica curativa está 
a dimensáo energética. Por exemplo, a Cinesiologia, visa restabelecer o 
fluxo energético nos músculos do corpo; também, através da acupuntura 
e massagens orientais busca-se restabelecer o equilíbrio das energias do 
corpo e da mente, ou ainda através do jogo Maha Lila, um “trabalho sen- 
sorial” que busca sincronizar energias ascendentes e descendentes do in- 
divíduo em prol de sua “harmonizacáo com o cosmos”. Segundo Soares: 


“energia é a moeda cultural do mundo alternativo (...) o que circula propul- 
sionado pelos fluxos e obstado pelo enrijecimento dos preconceitos raciona- 
listas (...) ou por intervencóes repressivas de vários tipos é a energia. Sua 
distribuicáo adequada designa saúde (...) elevacáo espiritual, virtude religio- 
sa (...) autenticidade ou espontaneidade, pureza, expressáo e realizacáo de 
afetividade amorosa, de receptividade intuitiva versus falsificacóes de toda 
ordem, máscaras, artifícios e embustes contrários a natureza e corruptores 
de sua esséncia viva.” (Soares, 1990:129). 


Ainda no que tange ao processo de desubstancializacáo de “entidades” 
espirituais, tem-se quase que exclusivamente na iniciativa do sujeito em 
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busca de sua “libertacáo” espiritual, o pólo dinámico desta ascese, dispen- 
sando a fidelidade e seguimento a deidades ou “espíritos iluminados”. 

Para Birman, é a vontade ilimitada deste indivíduo que o conecta a 
sua “espiritualidade”, náo o contrário - náo há revelacáo exterior. A di- 
mensáo desta “espiritualidade” que para ele, se circunscreve a um plano 
cósmico e á “energia” que atravessa todas as coisas, enquanto dimensóes 
“sem forma” só podem ser acessados por significantes: códigos, repre- 
sentacóes, (cristais, florais, pirámides, técnicas, meditacáo, etc) que per 
sí sáo apenas instituidores de uma experiéncia de sentido/totalidade. 

Esta crenga no relativo termina por desubstancializar um universo 
“encantado” de seres sobrenaturais das crencas tradicionais em prol des- 
ta energía difusa, realcando a centralidade deste indivíduo, criador so- 
berano de símbolos, cujo conteúdo é sempre secundarizado pela eficácia 
(simbólica) de seu poder criativo (do real) a servico da uma experiéncia 
própria (Birman, 1993:44-52). 

No entanto, podemos observar, mesmo nos casos dos “terapeutas 
profissionais”, que a dimensáo dos seres sobrenaturais náo desaparece, 
continuando a pairar por sobre suas atividades. Convém lembrar, que 
aqueles que possuem uma pertenca religiosa, nestes espacos religiosos se 
comportam de uma forma encantada, incorporando “espíritos” - no caso 
de terapeutas também médiuns umbandistas e kardecistas - ou adeptos 
do Santo Daime, transportando-se ao “plano astral” por ingestáo do chá 
sagrado. A vocacáo terapéutica de alguns deles, é relacionada com um 
“encaminhamento espiritual”, percebido através de “sinais divinos” em 
momentos chaves de sua biografia, indicados entre poucos para ter aces- 
so á iniciacáo da técnica, e sendo aqueles que prosseguiram na tarefa, 
enquanto outros desistiram. 

E ainda, em outros Centros mais “tradicionais” percebo um processo 
de substantivacáo das deidades - orixás, falanges espirituais, divindades 
hinduístas - que orientam explicitamente a trajetória religiosa-terapéu- 
tica de seus protegidos. Casos bastante diferentes do modelo citado aci- 
ma, da hiperindividualizacáo e auto-monitoramento, em que o indivíduo 
instrumentalizador dos saberes e ciéncias em prol “da expansáo de sua 
consciéncia” alcanca a condicáo de ser o “guru de si mesmo”. Neste se- 
gundo caso, os “espíritos mentores” atuam como verdadeiros precepto- 
res ou pedagogos dos terapeutas e médiuns, encaminhando-os em todo 
seu percurso de aprendizado espiritual. 

Quanto a este aspecto, o orientalismo e esoterismo dos Centros que 
passaram por um processo de sincretismo com a religiosidade tradicio- 
nal pré-existente, parecem discrepar das demais presencas esotéricas 
e orientais chegadas ao nosso país (que privilegiam a ascese corporal/ 
espiritual da meditacáo zen e do yoga, e as especulacóes gnósticas a 
qualquer experiéncia de “comunicacáo com espíritos”). E desta maneira, 
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estes Centros mais sincréticos aproximam-se do “clima espiritualista” 
compartilhado pelas religióes com densidade popular no Brasil (cato- 
licismo popular e carismático, pentecostalismo, kardecismo, umbanda 
e candomblé). Estas, segundo Sanchis aceitam “a presenca [de uma] 
terceira dimensáo do mundo”, “universo povoado de forcas, de espíritos” 
que para o bem ou para o mal, mantém relacóes com a realidade terrena 
(Sanchis, 1998:08). 

Se para os “terapeutas profissionais” suas atividades se encontram 
presididas por uma ética primordialmente secular - seus conhecimentos 
a servico do bem estar e harmonizacáo do indivíduo, mesmo que tenha 
a dimensáo “espiritualizada” como inspiracáo em última instáncia - no 
caso dos “terapeutas-religiosos”, sua ética se funda numa abertura, com- 
promisso com “a parcela divina que há em nós”, onde a “doacáo”, “en- 
trega” ás divindades, é condicáo sine qua non para a cura. Embora em 
ambos os casos, para o éxito do tratamento há que se ter um concurso 
ativo do “paciente” em termos de “atitude energética positiva”. 


Conclusáo 


As técnicas e terapéuticas “espiritualistas” praticadas nestas redes alter- 
nativas parecem apontar para o que Birman chamou de “relativismo má- 
gico” (Birman,1993), ou seja, longe de significarem um retorno a crencas 
totalizantes que submetem o indivíduo aos ditames da tradicáo, como 
as “obrigacóoes” e “trabalhos” das religióes afro-brasileiras, esta “magia” 
sup0e uma visáo moderna e relativista, aonde o que é ofertado aos indiví- 
duos é valorizado mais como um resultado eficaz do que como conteúdo 
mítico ou doutrinário. Enfim, uma pluralidade de técnicas e saberes a 
servico do bem-estar, felicidade, amor e sucesso do indivíduo. 

Esta nova forma de ser “espiritualista” se torna táo representativa do 
modo de crer contemporáneo que vem mudando o perfil religioso atual, 
inclusive influindo nas religides mais tradicionais, que passam a assu- 
mir, em alguns dos seus segmentos, um estilo “nova era”. 

Esse processo evidencia-se na chamada “Umbanda Esotérica” men- 
cionada acima, ou no que D'Andrea chamou de trajetórias “pós-espíri- 
tas”; ou seja, o gradativo abandono por alguns indivíduos “espíritas” ou 
“Kardecistas” de um alinhamento a sua Doutrina, nas obras codificadas 
por Kardec, para uma busca eclética em diversos registros de espiritua- 
lidade (D'Andrea: 2000, pp.115-157). Ou ainda no meu trabalho sobre a 
abertura ao inter-religioso, místico e ecológico na teologia de Leonardo 
Boff e Frei Betto, duas representativas figuras do “catolicismo progres- 
sista” e a crescente adocáo por fiéis da Igreja Católica de práticas holistas 
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de meditacáo, terapias alternativas e crencas em doutrinas estranhas a 
esta tradicáo, como a reencarnacáo (Camurca, 1998). 

Para Daniéle Hervieu-Léger o problema das religides institucionali- 
zadas na atualidade náo é a desvalorizacáo cultural da heranca simbóli- 
ca que elas detém, pois elas até possuem um singular poder de atracáo 
sobre os indivíduos buscadores de experiéncias. A dificuldade está, no 
entanto, em sustentar com eficácia sua “verdade” dogmatizada, frente á 
verdade subjetiva dos indivíduos (Hervieu-Léger, 1993:247). 

Por fim, gostaria de registrar a perturbadora consegiiéncia que a densa 
ontologia da espiritualidade New Age proposta por Leila Amaral (1999, 
2000) causou neste estudo. Segundo a autora, a Nova Era é menos um 
substantivo e mais um adjetivo; ou seja, um estilo, uma sensibilidade de 
“transformar, estilizar, desarranjar e rearranjar elementos de tradicóes já 
existentes” (1999:47), para compor de forma improvisada e aberta uma 
maneira de viver a espiritualidade. Diante do refinamento desta perce- 
pcáo do que seria Nova Era, me pergunto: será que as quatro nocóes 
indicadas por mim para esquadrinhar as redes, grupos e indivíduos pra- 
ticantes deste novo tipo de “espiritualidade”, náo acabaram sendo muito 
substantivas e circunscritas a uma taxonomia esquemática e redutora? 
Provocado pelo alcance da reflexáo de Amaral, tento responder que estas 
quatro nocóes (terapia, oriente, esoterismo e energia) funcionam menos 
como indicadores concretos de existéncia, da tal espiritualidade Nova 
Era, e mais, como dimens0es que permitem experimentos, “vivéncias” 
de se aproximar de forma diferenciada, flexível e inconstante de um ideal 
nunca definido de “totalidade”. 

Portanto, mais em um clima do que um campo fixo, que sempre pro- 
mete materializar-se em contornos mais delineados, seguindo na bus- 
ca incessante e na “erráncia” e “nomadismo” espiritual, algo que pode 
ser resumido na paradoxal imagem da autora de uma “comunidade náo 
essencialista” (Amaral, 1994:154). Penso ter chegado, neste trabalho, a 
uma sinergia com o ethos “Nova Era de espiritualidade”, expresso nas 
suas redes alternativas. 
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Pablo Wright 
CONICET - 1CA-Sección Etnología/UBA 


Introducción 


En este trabajo presento algunas ideas para analizar desde una perspec- 
tiva antropológica el fenómeno contemporáneo de las espiritualidades, 
proteica categoría que parece englobar expresiones religiosas de caracte- 
rísticas diferentes y cuya definición se torna esquiva al análisis sistemá- 
tico. Incluyo aquí una serie de reflexiones que buscan explorar las carac- 
terísticas generales del término y, asimismo, su especificidad pragmática 
en casos etnográficos diversos, algunos de mis propias investigaciones 
y otros basados en bibliografía. Sin dudas se trata aún de una lista más 
desordenada que completa, pero dentro de la cual parecen vislumbrarse 
algunos patrones identificables en forma preliminar. 

Trataré de mostrar sintéticamente algunos usos prácticos del término 
espiritualidades y las ontologías a él asociadas. Espiritualidad, tanto en 
singular como en plural, puede considerarse, desde un punto de vista 
general, una noción polisémica que metaforiza un cierto estado cultural 
de la sociedad en relación con la dimensión ontológico-existencial, que 
condensa al mismo tiempo sentidos identitarios, políticos, socio-econó- 
micos, etc. Así, nos introduce en marcos filosóficos y cosmológicos ple- 
nos de intertextualidad y de ejercicios hermenéuticos creativos de lo que 
podríamos denominar como un estadio posdogmático en los horizontes 
religiosos actuales. 


1 Se agradece la colaboración de Lucía Bidart, Alejandro López y Catón Carini para la confec- 
ción de este trabajo. Investigación financiada por el proyecto ubacyt 20020130100683BA, 
Modernidad, imaginación cultural y utopía en heterodoxias sociorreligiosas en la Argenti- 
na contemporánea. Sección Etnología, Instituto de Ciencias Antropológicas, Facultad de 
Filosofía y Letras (UBA). 
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Aquí exploraremos esquemáticamente algunas de sus características 
desde los usos nativos del término hasta los intentos académicos por 
encontrarle un sentido y utilidad. El periplo se detiene brevemente por 
definiciones sobre cognición, simbolismo y cultura que nos recuerdan la 
relación dinámica que existe entre percepción y conceptualización. Estas 
disquisiciones se complementan con casos etnográficos de espirituali- 
dades en donde se ilustra su uso práctico como modos de religiosidad, 
creando el espacio para visualizar la pragmática ontológica que ponen 
en juego y su potencial como mecanismo de presentación, articulación y 
negociación dentro del campo religioso. 


L 


Para comprender la noción de cultura y su dimensión simbólica, toma- 
mos como insumo conceptual la perspectiva de Paul Ricoeur, para quien 
la acción humana siempre es una acción mediada simbólicamente; así 
“cuando se trata de seres humanos no es posible un modo de acción no 
simbólico, y menos aún un tipo no simbólico de acción” (1994: 54). En 
ese sentido, como seres humanos habitamos un mundo mediado por 
estos instrumentos cognitivos, y por eso la percepción es, como señala 
Marshall Sahlins (1983: 136-144), un proceso activo donde el precepto 
siempre está modelado por un precepto o concepto. Esto significa que 
hay una influencia de matrices simbólicas culturales —el precepto- que 
moldean la percepción, de modo tal que toda percepción siempre es un 
proceso activo, mediado, y no lo que se da en la experiencia pura como 
pensaban idealmente los fenomenólogos clásicos como Husserl, quienes 
pasaban por alto la cultura y la historia como factores activos en los pro- 
cesos de percepción y simbolización de la realidad. Esas matrices simbó- 
licas pueden verse como conjuntos de símbolos estabilizados a lo largo 
del tiempo por complejas relaciones de poder, las cuales, cuando sufren 
transformaciones, hacen que aquellos símbolos modifiquen sus sentidos 
estables y se abran al fuego semántico de la historia. Por así decirlo si 
ello ocurre, se producen estallidos de dogmas por doquier, dispersándo- 
se sus símbolos constitutivos y dando lugar a nuevas configuraciones de 
símbolos sagrados, en conjuntos más o menos estables, aun cuando eso 
depende de muchos factores, como las dinámicas del campo religioso en 
un momento dado de la historia y, por supuesto, de dinámicas de otros 
campos sociales. 

Con esta perspectiva consideramos que es posible implementar una 
fenomenología y una hermenéutica de la vida religiosa que permita a 
su vez analizar las relaciones entre espiritualidades y ontologías, abor- 


254 


Religiones en cuestión / Juan Cruz Esquivel - Verónica Giménez Béliveau (Coords.) 


dándolas como modelos culturales históricamente situados y no esen- 
cias universales fuera de la historia. Esto nos aleja de verlas como meros 
conjuntos heteróclitos caprichosos sin lógica simbólica interna alguna, 
considerándolas, al contrario, como productos culturales colectivos cu- 
yas claves hay que desentrañar. 


Il. 


Actualmente, el término espiritualidades abarca un campo semántico 
muy amplio. Su uso se presenta tanto entre grupos que se autoidenti- 
fican como tales, o que refieren a otros con ese término, como entre los 
investigadores que las utilizan como categoría analítica. De este modo, 
parecería ser que una categoría nativa deviene en categoría de análisis 
socio-antropológico. En este orden de cosas, al referirnos a espirituali- 
dades desde la antropología, las podríamos vincular con grupos de índo- 
le sociorreligiosa que muestran un cuestionamiento a la institucionali- 
dad, un refuerzo o una crítica a la tradición y también a la jerarquía, a la 
organización, aunque muchos grupos, por otra parte, tienen elementos 
de crítica utópica que generan nuevos aparatos ideológicos para reforzar 
un cierto orden de organización interna. Versiones de estos movimientos 
sociorreligiosos sui géneris podrían ser el Vale do Amanecer en las afue- 
ras de Brasilia (Oliveira, 2011; Arantes Moraes, 2014) o el movimiento de 
la neomexicanidad en México y los Estados Unidos (De la Torre y Gutié- 
rrez Zúñiga, 2012) cuyas propuestas no parten necesariamente de libros 
sagrados, o de arquitecturas u objetos venerados —aunque a veces los 
reinterpretan creativamente, produciendo nuevas literaturas especulati- 
vas, en comparación con las fuentes de origen—. En cuanto a la tradición 
y ala historia, observamos que pueden tener una visión creativa donde se 
proponen reconfiguraciones míticas de la geografía en la forma de terri- 
torios espirituales, como puede ser el caso de Aztlán de la neomexicani- 
dad, ligados a una construcción mítica del pasado precolombino, y que se 
conectan también con una nacionalidad diferente a la estatal mexicana 
(De la Torre y Gutiérrez Zúñiga, 2012; de la Peña 2001). Asimismo, nos 
encontramos con el ideal de comunidades utópico-milenaristas-alterna- 
tivas como las del citado Vale do Amanhecer o Figueiras, en el Estado 
brasileño de Minas Gerais, donde el mundo social propuesto combina 
tradiciones del espiritismo, el catolicismo popular, la cultura pop de 
ciencia ficción, los cultos ufológicos y diversas formas de ocultismos. 
Estas espiritualidades contemporáneas participan de lo que Clifford 
Geertz (1967) llamó el primordialismo; es decir, muchas se conciben 
como un retorno a los orígenes o una tradición “reinventada”, o lo que 
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denomináramos pertenencia remota (Wright y Messineo, 2013: 35). No 
importa si es egipcia, extraterrestre, si es el territorio de Atzlan, o la sel- 
va amazónica brasileña del culto del Santo Daime (Lavazza, 2014) como 
utopía conspicua de este movimiento del campo ayahuasquero. Otro ele- 
mento asociado a esta reinvención creativa es la patrimonialización de 
las tradiciones. De esa forma, a veces el mundo cósmico, los extraterres- 
tres o los grupos indígenas más antiguos se redefinen en líneas tempora- 
les que combinan las sabidurías antiguas con las cósmicas de entidades 
extraterrestres. En la Argentina, por ejemplo, esto sucede en Córdoba 
con los antiguos pueblos indígenas comechingones (Otamendi, 2015), a 
quienes se relaciona hoy con entidades extraterrestres, en una tenden- 
cia creciente hacia una verdadera “globalización cósmica de lo sagrado” 
(Wright, 2011: 6). 


11m 


Es posible también aproximarnos al término espiritualidades entendién- 
dolo conceptualmente como modos de articulación intersistemas, en es- 
pecial en relación con tradiciones religiosas de grupos indígenas, aunque 
no exclusivamente. Un caso puede ayudarnos a ilustrar la idea. En la 
experiencia de los misioneros menonitas en el Chaco argentino, durante 
la década de 1950, su misión se definía reconociendo “la versión indígena 
de cristianismo”, por lo cual no se dedicaron a establecer una institución 
religiosa menonita entre los indígenas sino a traducir las Escrituras a las 
lenguas vernáculas. No obstante, sucedió que después de la década de 
1980, en sintonía con cambios en el mundo ecuménico de las misiones 
y el crecimiento de la agencia indígena como motor político internacio- 
nal, los mismos misioneros comienzan a caracterizar la religión indígena 
como espiritualidad. Esto puede observarse en revistas académicas del 
mundo interconfesional como Missiology, donde empiezan a aparecer 
estas nuevas categorías, lo que representa una apertura estratégica teoló- 
gica, sintetizada en este término mediador. El trabajo publicado en este 
periódico en 2001 por el misionero menonita Willis Horst ilustra este 
cambio. Allí presenta a la religiosidad Qom (toba) como espiritualidad, 
permitiendo articular el mundo Qom desde otro lugar conceptual, y de 
algún modo facilitar el diálogo igualitario con otras espiritualidades, 
como la menonita o cualquier otra. 
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Así, en esta articulación intersistemas,? la noción de espiritualidad se 
configura como una lingua franca de negociación semántica y por ende 
política, ya que involucra lugares de poder, lugares sociales y relaciones 
entre grupos. También tiene un potencial metacomunicativo considera- 
ble, ya que cuando se enuncia el término espiritualidad se está meta- 
comunicando algo que navega estratégicamente por la ambigiúedad se- 
mántica, eludiendo, en este caso, la subalternidad de las religiosidades 
indígenas —y seguramente de cualquier otra invisibilizada, “extranjera” 
o “primitiva”—, permitiendo negociar en espacios de poder sin sujetar- 
se a una confrontación abierta y desigual con actores hegemónicos del 
campo. Por ello, el término espiritualidades puede utilizarse para religio- 
nes tradicionalmente subalternas que, bajo el nuevo rótulo, adquieren 
un estatus diferente, pudiendo englobarse dentro de un ámbito que en 
teoría promueve la conversación intercultural entre iguales. Lo mismo 
puede afirmarse de religiosidades indígenas más recientes que incorpo- 
ran elementos de otras tradiciones, dando la apariencia exterior de un 
eclecticismo caprichoso. A los efectos del diálogo interreligioso global, la 
noción de espiritualidad como lingua franca permite poner en contac- 
to grupos y/o instituciones que serían de otro modo muy heterogéneos 
como para habilitar una comunicación posible. Lo interesante del caso 
es que tanto grupos estructuralmente hegemónicos del campo religioso 
como aquellos en posiciones subalternas apelan al término espirituali- 
dad, unos para referirse a esas religiosidades que “antes” no eran legiti- 
madas como tales y que ahora lo son pero redefinidas a través de aquella 
noción, mientras que otros las usan como documento de identidad sim- 
bólico para entrar a ocupar otro lugar en ese campo. 

En este contexto, entonces, las espiritualidades indígenas son defini- 
das desde un nuevo ecumenismo donde hay una apreciación diferente 
de la cultura y la sociedad indígenas. Este cambio conceptual podría ver- 
se como una diferente escucha y política teológica, siendo interesante 
la imagen, que pude constatar en el campo, del pastor menonita recién 
mencionado hablando del shamanismo indígena ya sin la idea de con- 
taminación que existía en el pasado, sino remontándolo a la propia (y 
desde ahora legítima) ancestralidad indígena, superando aparentemente 
el juicio característico de las situaciones coloniales, donde las formas re- 
ligiosas nativas son arquetípicamente percibidas como paganas y demo- 
níacas. 


2 Esta idea es una adaptación del nuestro análisis de la religiosidad qom actual como un 
code switching (cambio de código o alternancia) cosmológico (Wright, 2003), y que provie- 
ne originalmente de la sociolingiística. 
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Este cambio se ve claramente en el mundo de las misiones protes- 
tantes, en algunas católicas, y también en otros mundos religiosos no 
cristianos. Ahora se acepta y hasta es políticamente correcto hablar de 
ancestralidades, espiritualidades, y conectar mundos de diferentes sabi- 
durías, donde todas las tradiciones antiguas tienen su valor propio. 

Es necesario notar que también se da el caso recíproco, es decir el 
uso del término espiritualidad por parte de los propios indígenas para 
referirse a su religiosidad. Es el caso de los Moqoit (mocoví) de Chaco 
argentino —y parientes lingiísticos de los Qom-—, donde por ejemplo un 
maestro intercultural que también se dedica al cine y ala coordinación de 
danzas indígenas, propone que la educación indígena se base en la cul- 
tura propia, en la espiritualidad, afirmando que “la espiritualidad tiene 
que ver con la cosmovisión de cada pueblo”. También la menciona como 
una “filosofía de vida”, “la relación espiritual que tenemos con la natura- 
leza” (González Zugasti, 2012: 132). Se trata de modelos de mundo que, 
arraigados en tradiciones shamánicas, han incorporado elementos del 
cristianismo y proponen una conversación de saberes —el indígena y el 
occidental científico— que idealmente debiera ser equivalente ontológica 
y epistemológicamente, al menos en los ámbitos de la educación inter- 
cultural que se implementa en las provincias de Chaco, y en menor me- 
dida en Formosa. Este uso se repite no sólo entre maestros de proyectos 
de educación bilingúe intercultural, sino también entre líderes religiosos 
indígenas y en la presentación de la cultura indígena frente a organismos 
estatales, provinciales y diversas ONG que trabajan en la región. 


IV. 


Otros ejemplos etnográficos nos ayudarán a ampliar los usos del térmi- 
no. Lejos del mundo latinoamericano, en Europa central, y vinculado a 
los procesos de liberación cultural en los países bálticos tras la caída de 
la URSS, es interesante mencionar el caso de Lituania, donde existe un 
movimiento neopagano llamado Romuva que adquiere las dimensiones 
de un verdadero proyecto cultural y político. Autodefinido como espiri- 
tualidad, este movimiento, que combina perfectamente primordialismo 
con patrimonialización, se concibe como una reacción alos años de opre- 
sión soviética que reprimía cualquier manifestación folklórica nacional, 
pero también de lo que llaman la espiritualidad lituana. Entonces ahora 
se define en la arena pública el retorno —merced a un complejo proceso 
de reinvención colectiva— de las tradiciones lituanas precristianas. Esta- 
mos en presencia de una reinvención de la tradición pero que tiene un 
efecto político porque interviene en la construcción de un nuevo modelo 
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de país, donde en las escuelas se incluyen estas tradiciones precristianas 
en el currículum. Hay una profusa bibliografía de investigadores litua- 
nos en antropología, folklore, ciencias políticas que analizan la espiri- 
tualidad lituana como el resurgimiento del “espíritu antiguo de la nación 
lituana” (por ejemplo, Strmiska, 2005; Pranskeviciuté, 2013). Romuva 
como espiritualidad propone una ontología que supone una relación es- 
piritualizada entre los seres humanos y su entorno, la que incluye lazos 
socialmente significativos entre vivos y ancestros, y un panteón nume- 
roso de deidades masculinas y femeninas con las que tienen lazos ex- 
perienciales directos. En términos conceptuales, Romuva sería un caso 
de neotradicionalismo revivalista que tiene una agenda política explícita 
con alcances nacionales e incluso regionales al orientarse hacia el retor- 
no de la verdadera espiritualidad báltica, alejada de cualquier versión de 
cristianismo (Wright, 2013). 

El último ejemplo se relaciona con el mundo de la antroposofía. Ru- 
dolf Steiner, un antiguo teósofo austríaco, generó un movimiento de 
crítica a la modernidad europea de su tiempo —fines de siglo xIx- lla- 
mado antroposofía, en donde proponía una nueva ciencia, pero espiri- 
tual.s Se trataba de una suerte de nuevo renacimiento humanista que 
incluía nuevos modos de practicar la agricultura, la arquitectura, la me- 
dicina, hasta la pedagogía —la famosa pedagogía Waldorf—. Se da una 
autodefinición de lo antroposófico como una espiritualidad, lo que se 
hace patente como modelo pedagógico en las escuelas Waldorf, que par- 
ten de una concepción espiritual del ser humano y la aplican tanto en lo 
pedagógico como en los contenidos educativos. En el mundo antropo- 
sófico, los materiales doctrinales se basan en las conferencias que dio 
Steiner, y algunos libros escritos a partir de las ideas de su tesis doctoral, 
muy influidas por el pensamiento de Goethe, una conjunción original 
de modernidad, iluminismo y romanticismo. Dentro de la antroposo- 
fía, dos definiciones emparentadas la presentan tanto como una ciencia 
espiritual —que supera a la llamada “ciencia materialista”— cuanto una 
espiritualidad, implicando un conjunto de ideas y prácticas que no con- 
forman en sí mismas una religión organizada, pero que introducen una 
visión espiritual de la realidad más ajustada que la de cualquier religión 
conocida. Se propone que lo invisible explica lo visible y que existen múl- 
tiples dimensiones del mundo espiritual que pueden conocerse si se lleva 
a cabo un adecuado entrenamiento espiritual. Para la antroposofía, el ser 
humano está indisolublemente ligado a los reinos de la naturaleza en su 
propia constitución y, fiel al bagaje esotérico de Steiner, la doctrina de las 


3 Los datos sobre antroposofía fueron tomados del trabajo de Riera, Saccol y Wright (En 
prensa). 
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correspondencias contribuye a crear esta visión del mundo donde lo ma- 
crocósmico está esencialmente vinculado con el microcosmos, el ser hu- 
mano con el universo y con los demás entes existentes. La antroposofía 
está difundida globalmente y su modelo de mundo, si bien mantiene su 
impronta fuertemente espiritual, es adaptado en cada país a condiciones 
sociohistóricas particulares. 


V. 


Las espiritualidades son evidentes también como fenómeno contempo- 
ráneo en las grandes religiones históricas —pero que hunde sus raíces en 
el pasado de sus respectivas tradiciones—, donde puede reconocerse un 
proceso a la vez disperso y constante de producción de espiritualida- 
des. Como producciones que se ubican en los márgenes, pero también 
atravesando los principales nudos doctrinales históricos, surgen desde 
la profundidad de los tiempos las espiritualidades sufí, judía, católica, 
budista, entre otras. Ellas albergan muchas ramas y muchos grupos, de 
acuerdo con el legado de líderes generalmente carismáticos que amplia- 
ron, modificaron y/o criticaron las doctrinas hegemónicas. En relación 
con estas espiritualidades, cuando intentamos identificar si tienen ras- 
gos en común, aparece recurrente una noción de crítica a la tradición 
y a la institucionalidad. Proponen nuevas músicas, libros sagrados, lí- 
deres, formas de organización alternativa, interpretaciones alternativas 
y/o esotéricas de los dogmas, y parecen compartir un fuerte énfasis en 
la experiencia numinosa personal como insumo básico de la espiritua- 
lidad respectiva. Por ejemplo en las diferentes formas de budismo en la 
Argentina, especialmente el zen y el tibetano, se da una presentación del 
mismo no como una religión al estilo eclesiástico católico sino como una 
práctica espiritual, una espiritualidad cuyo objetivo es la búsqueda de la 
experiencia de lo sagrado.:* 

En estas espiritualidades se observa un potencial de crítica utópica, y 
en algunos casos de milenarismo, en la búsqueda de una mejor sociedad 
a través de jefes, líderes, profetas o maestros que renuevan las ontologías 
a través de una creatividad cultural donde símbolos conocidos adquieren 
nuevos sentidos o surgen otros, que condensan expresivamente mejor 
los modos de vida de la sociedad actual y sus dilemas y contradicciones 
básicas. 


4 Catón Carini, Comunicación personal, 24/10/16. 
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VI. 


En una línea que recuerda el pensamiento de Durkheim respecto de las 
relaciones entre religión y sociedad, pero con otro lenguaje y apuntando 
a los modos de producción simbólica humana adelantados en la “Intro- 
ducción”, Ricoeur (1994) señalaba que la naturaleza misma de lo real 
conserva una condición metafórica, la que es moldeada social y colectiva- 
mente dado el carácter situado de la experiencia humana y el histórico de 
toda situación hermenéutica. Así, para nuestro tema, las espiritualidades 
tienen una sustancia histórico-simbólica donde se metaforiza la situa- 
ción histórica particular en la que ellas emergen, se desarrollan y trans- 
forman. En este sentido, dado que para este autor el discurso ontológico 
tiene una función metafórica, la clase de mundo que proponen las espi- 
ritualidades, desde un punto de vista analítico, puede entenderse como 
un metacomentario de y sobre las condiciones socioculturales específi- 
cas que les dieron vida. Del otro lado del espejo, para la gente, estas on- 
tologías confirman una descripción del mundo como experiencia de las 
múltiples dimensiones de lo sagrado en sociedad, sujetas a la pragmática 
de las relaciones de poder dentro del campo social, y particularmente, 
aunque no de modo excluyente, dentro del campo religioso. El percepto 
como experiencia se ve entonces confirmado por ese horizonte de senti- 
dos que provee la cultura —situada, contingente y siempre cambiante—. 


VII. 


Un comentario final antes de la síntesis amerita introducir unas observa- 
ciones de Carl Jung, de su obra Psicología y alquimia (1957: 26), que son 
sugerentes para comprender por qué surgirían las espiritualidades frente 
al poder de las instituciones eclesiales históricas. Con agudeza casi an- 
tropológica, el psiquiatra suizo observaba que la aparente debilidad que 
afecta a las religiones históricas y sus “dogmas instituidos” radica, para 
él, en que en todo sistema religioso “la importancia de las paradojas y 
antinomias” es central, “aunque no /fueran/ siempre sistemáticos ni con 
dogmas coherentes y libros sagrados”. En este punto, afirmaba, es “uno 
de los supremos bienes espirituales”, mientras que el carácter unívoco, 
sin embargo, era “un signo de debilidad”. Según él, cuando una religión 
pierde o disminuye sus paradojas, se empobrece interiormente, mien- 
tras que su aumento la enriquece. ¿Por qué pensaba esto? Pues porque 
“solo la paradoja es capaz de abrazar aproximadamente la plenitud de la 
vida, en tanto que lo unívoco y la falta de contradicción son cosas unila- 
terales y por tanto inadecuadas para expresar lo inasible”. Finalmente, y 


261 


Mesa Redonda. Espiritualidades contemporáneas. 


apelando a un pensamiento de Tertuliano, señalaba que la paradoja es 
la “suprema certeza religiosa”. En este sentido, el cristianismo, afirma 
Jung (1957: 33), de algún modo se unilateralizó simbólicamente, dado 
que “erigió la antinomia de bien y mal en un problema universal y, me- 
diante la formulación dogmática de los opuestos, la llevó a un principio 
absoluto”. Como un etnógrafo de lo sagrado, Jung exploró las profundi- 
dades de la estructura simbólica de las religiones —no sólo de las amplias 
y difundidas— legando herramientas para aproximarse a la experiencia 
de lo sagrado y sus manifestaciones simbólicas básicas. Si su hipótesis es 
o no certera no parece tan relevante como las herramientas que propone 
para acercarnos a estas usinas de símbolos sagrados que son las espiri- 
tualidades. 


Síntesis 


En este trabajo se exploraron antropológicamente de modo preliminar, y 
con aportes de la filosofía hermenéutica ricoeuriana, las configuraciones 
simbólicas de fenómenos socio- religiosos que reciben el nombre de —o 
se autodenominan-— espiritualidades. Este término es indudablemente 
polisémico y se utiliza para referirse a fesnómenos socio-religiosos diver- 
sos, y hoy en día su empleo es cada vez más extendido. Si las analizamos 
como estructuras simbólicas, las espiritualidades aparecen a veces reem- 
plazando el rol ocupado por religiones establecidas según condiciones 
históricas particulares, en donde la pragmática ontológica se relaciona 
estrechamente con relaciones de poder coloniales o con situaciones de 
subalternidad e ilegitimidad dentro del campo religioso. En otros con- 
textos, hay críticas explícitas o implícitas a la autoridad, a la jerarquía, 
a los dogmas; ello también se relaciona con la revalorización histórica 
de tradiciones ancestrales o su reinvención creativa intertextual, con el 
objetivo de superar la limitación de religiones hegemónicas como el cris- 
tianismo o situaciones de control político como en el caso soviético. En 
cuanto a las religiosidades indígenas, aunque quizás también en otras 
por analizar, es posible concebirlas como espiritualidades cuando esta 
noción cumple una función de articulación intersistemas. Aquí, pero 
también en general, podemos sugerir que espiritualidad emerge como 
una lingua franca que permite clasificar fenómenos religiosos emergen- 
tes con características heterodoxas y/o también habilitar espacios de co- 
municación entre sistemas religiosos dispares, salvando escollos políti- 
cos, teológicos o culturales. Sin duda, el hecho de que exista la categoría 
“espiritualidad”, diferenciada de la de religión, estaría señalando alguna 
transformación en la estructura simbólica de las religiones históricas, 
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por un lado, y la emergencia de situaciones históricas que necesitan ser 
simbolizadas con otras metáforas —o las mismas resemantizadas—, por 
el otro. Sea como fuere, una etnografía de las espiritualidades deberá 
analizar su estructura simbólica, y los conjuntos de metáforas y otros 
recursos expresivos que emergen de condiciones históricas particulares 
que movilizan la fuerza cultural de filosofías de vida, valores, morfologías 
de lo sagrado en pragmáticas ontológicas novedosas y desafiantes para 
nuestros instrumentos conceptuales. 
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¿Sirve el paradigma de la 
modernidad /colonialidad para 
comprender la eficacia del 
neochamanismo en América Latina? 


Juan Scuro 


(Neo)chamanismo 


El neochamanismo surge en momentos de profunda transformación de 
paradigmas y epistemologías en todas las áreas del conocimiento, las ar- 
tes y la política, proceso iniciado en la segunda mitad del siglo xx. Se 
lo caracteriza principalmente por la incorporación de tecnologías pro- 
venientes de las poblaciones indígenas del continente americano. “Lo 
indígena” pasa a ocupar un lugar hacia donde mirar y aprender para 
construir modelos diferentes a los hegemónicos desarrollados a partir 
de la modernidad/colonialidad. Las epistemologías indígenas pasan 
gradualmente a tener mayor visibilidad y proponer unas miradas otras, 
interpelantes de las epistemologías euro-estadounidenses hegemónicas 
impulsoras de la modernidad/colonialidad.' 

Entiendo al neochamanismo no como una categoría clasificatoria de 
prácticas o sujetos, sino como el dispositivo? que resulta de la aproxima- 


1 Escribí este texto a mediados de 2015, de manera de esbozar algunas ideas que iban to- 
mando forma como marco analítico en el contexto de redacción de mi tesis de doctorado 
en antropología, intitulada Neochamanismo en América Latina: una cartografía desde 
el Uruguay (Scuro, 2016). En el momento de elaboración de este texto me encontraba en 
Guadalajara, México, en una estancia de campo y de intercambio académico en el Centro 
de Investigación y Estudios Superiores en Antropología Social (crIEsas) de esa ciudad, en 
diálogo con la profesora Renée de la Torre, a quien agradezco por las conversaciones man- 
tenidas en ese tiempo. 


2 Varios autores se refieren a este concepto, que debe mucho a las reflexiones de Michel 
Foucault. De forma muy amplia, el pensador francés, en ocasión de una entrevista que le 
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ción interepistemológica que se produce/y es producida por los princi- 
pales giros en los paradigmas “occidentales” o “modernos” y que tienen a 
“lo indígena” como principal argumento. 

La literatura en torno al chamanismo es amplia y se remonta a las pri- 
meras crónicas en territorios siberianos en el siglo xv1t. Los siglos xvIH 
y xIX fueron más ricos en cuanto a producción literaria sobre estos fenó- 
menos incomprendidos por una racionalidad cristiano-europea. Fue du- 
rante el final del siglo xIx y las primeras décadas del siglo xx que más se 
perpetuó una extensión de chamanismo fuera del ámbito siberiano y que 
se generó también la idea del chamán casi como un “enfermo mental”. 
La famosa “histeria ártica” típica de esa época es el paradigma de una 
concepción del chamán y del chamanismo como un conjunto de técnicas 
llevadas a cabo por sujetos de cuya salud mental se dudaba. Un inicio de 
cambio de paradigma se da con las investigaciones de Shirokogorov en 
la década de 1920. Desde los trabajos pioneros de Sergei Shirokogorov 
parece haber al menos cierto consenso con relación al origen del término 
saman, que proviene de las lenguas tunguses (más específicamente, del 
evenki) y pasa al ruso, luego al alemán antes de llegar al inglés shaman. 
Mircea Eliade (2009 [1951]) basa sus hipótesis acerca del origen del cha- 
manismo en el trabajo previo de Shirokogorov, de la década de 1920, de 
quien toma la mayor cantidad de datos para afirmar la influencia budista 
de esta práctica en el este siberiano. Eliade, citando a Shirokogorov, afir- 
ma que el fenómeno del chamanismo tungús sería relativamente reciente 
y que habría sido difundido de oeste a este y de sur a norte, con fuerte 
influencia del budismo. De hecho, el budismo, afirma Eliade, había in- 
gresado profundamente en el noreste asiático: “durante el siglo 1v en Co- 
rea, a lo largo de la segunda mitad del primer milenio entre los uigures, 
durante el siglo x111 entre los mongoles y durante el siglo xv en la región 
del rio Amur” (Eliade, 2009 [1951]: 379). 


realizaran en 1977, propuso una definición de éste de la siguiente forma: “un conjunto de- 
cididamente heterogéneo, que comprende discursos, instituciones, instalaciones arquitec- 
tónicas, decisiones reglamentarias, leyes, medidas administrativas, enunciados científicos, 
proposiciones filosóficas, morales, filantrópicas; en resumen: los elementos del dispositivo 
pertenecen tanto a lo dicho como a lo no dicho. El dispositivo es la red que puede estable- 
cerse entre estos elementos” (Foucault, 1985: 128). El dispositivo es, según Foucault “una 
especie de formación que, en un momento histórico dado, tuvo como función mayor la de 
responder a una urgencia” (Foucault, 1985: 129). O sea, un dispositivo es constituido por 
“unas estrategias de relaciones de fuerzas soportando unos tipos de saber, y soportadas 
por ellos” (Foucault, 1985: 130-131). Los dispositivos clásicos estudiados por Foucault se 
refieren a instituciones como la prisión o los asilos, procesos que tienen acontecimientos 
que los conforman. Pero no son únicamente instituciones, sino que debemos entenderlos, 
en un sentido más amplio, como redes discursivas productoras de subjetividades. 
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Más allá de las discusiones en torno al origen del chamanismo —o, 
mejor dicho, de la categoría analítica y de su historia dentro del pensa- 
miento académico europeo-—, lo que sucede es que el chamán asociado a 
la enfermedad mental, a la brujería y la hechicería quedaría atrás, al apa- 
recer nuevas posibilidades de comprender a estos sujetos y sus técnicas. 
Los aportes de Levi-Strauss y de Mircea Eliade en plena mitad del siglo 
Xx representan un giro radical en la idea que se tiene respecto del cha- 
manismo y de los “chamanes”, que dejan de ser sujetos patológicos para 
pasar a ser comparados con el psicoanalista occidental. La posibilidad de 
ver al chamán bajo estos términos, como un potencial terapeuta, deter- 
mina el inicio de lo que sería un gradual proceso de inversión radical en 
la idea del chamanismo, hasta el punto de llegar hoy en día a una misti- 
ficación idealizada de estos sujetos, en detrimento de técnicas terapéuti- 
cas occidentales dominantes. En el campo de la psicoterapia occidental, 
los aportes de Jung y, posteriormente, el surgimiento de una psicología 
transpersonal de la mano principalmente de Stansilav Groff significan el 
ensamble perfecto entre estas posibilidades de intercambios de conoci- 
mientos, de interpelación de paradigmas hegemónicos e incorporación 
de las técnicas chamánicas al campo de la psicoterapia. El conjunto de 
interpelaciones característico de las décadas de 1960 y 1970 (movimien- 
to hippie, ecologismo, posmodernismo) reúne elementos que ayudan a 
construir este dispositivo del neochamanismo. La literatura en torno al 
chamanismo (clásico) se ha centrado en buena medida en clasificar, ana- 
lizar y determinar quién o qué es el chamán o el chamanismo. Por otro 
lado, quien realizó quizá uno de los mejores aportes para comprender el 
proceso de surgimiento y transformación del neochamanismo ha sido el 
antropólogo ruso Andrei Znamenski (2007). Las ideas de Humboldt en 
torno a la naturaleza han transferido un aura mística y mágica a aquellos 
sujetos que habitan esta “naturaleza” y, por lo tanto, se los ha dotado de 
un carisma muy efectivo. En este punto, Michael Taussig ya había llama- 
do la atención con respecto a las proyecciones de las que son objeto esos 
sujetos, donde el chamán representa el paradigma de dicha proyección. 
Como señala el antropólogo australiano: 


Desde este punto de vista colonial, el ser no civilizado y parte de lo salva- 
je significaba que los indios eran poseedores de poderes sobrenaturales [...]. 
Dado el poder de esta ideología, el colonizador [...] está de hecho curándose 
a sí mismo con el poder místico atribuido al “primitivo”. Esto no quiere decir 
que los milenios de experiencia indígena en sembrar plantas medicinales y 
hacer rituales curativos no sean intensamente poderosos en sí mismos. Sí 
quiere decir, sin embargo, que mucho de lo que se toma como poder indio 
derivado del yagé es también una proyección de una fantasía europea sobre 
el indio (Taussig, 2012 [1987]: 15). 
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El neochamanismo ha conseguido consolidarse y expandirse por todo 
el mundo, principalmente entre consumidores “occidentales”, sujetos 
blancos, urbanos, de sectores medios más favorecidos, con un capital 
cultural, social y económico que les permite dar rienda suelta a sus in- 
quietudes existenciales, buscar nuevos horizontes en las experiencias de 
expansión de la consciencia que generan las plantas de poder u otras téc- 
nicas neochamánicas. Son varios los “occidentales” devenidos “neocha- 
manes”. Quizá el caso del antropólogo Michael Harner sea el más repre- 
sentativo, ya que opta por abandonar su carrera académica para meterse 
de lleno en la creación de un sistema terapéutico movible, modificable, 
maleable y adecuado a las expectativas de los occidentales ávidos de mis- 
ticismo y nuevas experiencias, que ya no encuentran en los sistemas de 
creencias y terapéuticos clásicos dominantes. 

La eficacia del neochamanismo es evidente, en el sentido de que cada 
vez es más común que sujetos occidentalizados urbanos tengan la po- 
sibilidad de experimentar o transitar estos otros caminos terapéutico- 
espirituales. Las miradas más macrosociológicas en torno al campo de 
las creencias, muchas originarias de Francia, determinan un conjunto 
de factores sociohistóricos conocidos que explicarían la eficacia de estas 
prácticas. Muchas miradas continúan subrayando lo que ya parece ser 
claro y, en cambio, siguen ocultando con este énfasis los procesos subya- 
centes de neocolonialismo (o de colonialidad) que pueden estar implíci- 
tos en estos campos. Una reciente publicación editada por Beatriz Labate 
y Clancy Cavnar (2014), titulada Ayahuasca shamanism in the amazon 
and beyond, aporta sin embargo una mirada que considero fundamental 
para salir del encantamiento que producen estas prácticas y comenzar a 
ver otras dimensiones en lo que respecta a las relaciones y fantasías que 
se establecen en torno a estas temáticas. Fantasías, por cierto, ya señala- 
das por Michael Taussig cuando decía, 


El por qué se les atribuye poderes mágicos [a los indígenas] es en consecuen- 
cia una cuestión intrigante y, además, políticamente importante dado que la 
magia del indio es intrínseca no sólo a su opresión sino también a la red de 
religión popular y de curación mágica del infortunio en todo el conjunto de 
la sociedad, para no mencionar a los antropólogos (como yo) que la estudian. 
Esta atracción mágica no es solamente un objet d'art colonial astutamente 
labrado; es también un objeto restaurado y revitalizado. No es sólo primiti- 
vismo sino modernismo del Tercer Mundo, una reelaboración neocolonial del 
primitivismo (Taussig, 2012: 217). 


Con estas consideraciones, de las que este texto es sólo un esbozo y 


cuya elaboración más detenida puede verse en otros trabajos ya men- 
cionados (Scuro, 2016), paso a presentar sumariamente tres vías (entre 
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otras posibles) a través de las cuales se desarrolla el neochamanismo 
en América Latina. 


Tradiciones neochamánicas indo-latino-americanas 


Se presentan a continuación: el Santo Daime, el Vegetalismo peruano, y 
el Camino Rojo. El Santo Daime, una religión brasilera de origen amazó- 
nico que comenzó a formarse en las primeras décadas del siglo XxX entre 
picos de explotación del caucho y demarcación de los límites actuales de 
Brasil, Perú y Bolivia, es mayormente conocido por el consumo ritual de 
ayahuasca O Daime, la bebida psicoactiva elaborada a partir de la coc- 
ción de, generalmente, B. caapi y P. Viridis. El Santo Daime es, como ha 
sugerido Pierre Sanchis (1999), una de las típicas religiones brasileras, 
como la Umbanda o el ejemplo de la Iglesia Universal del Reino de Dios. 
Así se autoadscriben sus miembros, y su funcionamiento y su dinámica 
están estructurados en torno a la creación de iglesias y la existencia de 
diferentes tipos de autoridades. Hay varias líneas y disidencias que van 
adquiriendo diferentes nombres y particularidades. La que más se ha ex- 
pandido por el mundo es la línea del Santo Daime iniciada por Sebastiáo 
Mota de Melo, en 1971, luego de la muerte de Raimundo Irineu Serra, el 
fundador. Esta línea expansionista tiene su sede matriz (Céu do Mapiá) 
en Amazonas y allí residen sus principales autoridades, como el actual 
presidente Alfredo Gregorio de Melo, hijo del también fallecido Sebas- 
tiáo. A esa línea se la conoce como Iglesia del Culto Ecléctico Fluente Luz 
Universal (ICEFLU). El cambio que se produce tras la muerte de Irineu 
Serra y la creación de un nuevo liderazgo con Sebastiáo Mota de Melo en 
1971 es de gran importancia y significa rupturas irreconciliables con la 
línea ortodoxa del Santo Daime liderada por Peregrina Gomes Serra, viu- 
da de Irineu Serra. Mientras los ortodoxos mantuvieron prácticamente 
intocables las doctrinas y prácticas propuestas por Irineu Serra, la línea 
más ecléctica conducida por Sebastiáo introdujo variaciones y modifi- 
caciones que ya no se detendrían. Son esos cambios los que permiten 
observar esa línea en diálogo con los procesos de desarrollo del neocha- 
manismo en América Latina. Además del uso de ayahuasca, en el Santo 
Daime se pone especial énfasis en la doctrina, en el componente religioso 
y comunitario. Elementos cristianos convergen con conocimientos mes- 
tizos o indígenas vinculados a los usos de plantas como la ayahuasca. La 
presencia de componentes religiosos y espiritualistas afro es evidente en 
el Santo Daime. 

En la misma época de liderazgo de Sebastiáo Mota de Melo, a partir 
de la década de 1970 y hasta 1990, comenzaba a desarrollarse un im- 
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portante flujo de individuos interesados en las novedades psicodélicas 
y las posibilidades de cura, transformación y exotismo que significó el 
auge del chamanismo americano (del continente americano), donde los 
agitados años de la década de 1960 fueron el paño de fondo que atra- 
jo a muchos “gringos” a Latinoamérica, principalmente a México y a la 
región amazónica. Muchos de estos jóvenes (y no tan jóvenes) hippies, 
artistas, intelectuales e individuos en general llegaban también a Perú en 
busca de “chamanes” ayahuasqueros, san pedreros, etc. Lo que Marlene 
Dobkin de Rios (1984 [1972]) identificó en aquellas épocas en Iquitos, 
Perú, sería el inicio de un ininterrumpido flujo de “gringos” en busca de 
experiencias enteogénicas. A las formas de uso de plantas maestras como 
la ayahuasca por parte principalmente de mestizos (y también de indíge- 
nas), en Perú se las ha llamado genéricamente como “vegetalismo perua- 
no”. Estas prácticas curanderiles de manos de “chamanes” (vegetalistas) 
también se hicieron muy populares en Ecuador y Colombia, siendo hoy 
estos cuatro países —Brasil, Perú, Ecuador y Colombia— en sus regiones 
amazónicas grandes productores, agentes fundamentales en el disposi- 
tivo del neochamanismo. El vegetalismo tiene hoy fuerte impacto en la 
región amazónica, transformando los flujos de individuos, dinero y sabe- 
res. Su mayor atracción, productora de una alta demanda, es la figura del 
curandero o vegetalista y su conocimiento del uso de varias plantas, don- 
de la ayahuasca ocupa un lugar privilegiado. En los ámbitos vegetalistas, 
más lejanos a la presencia de simbología cristiana, predomina la idea de 
tener acceso a unas posibilidades de expansión de la conciencia y de cura 
más difíciles de encontrar entre el abanico de posibilidades terapéuticas 
típicamente “occidentales”. La realización de “dietas” en aislamiento y 
ayuno —consumiendo plantas como la ayahuasca y otras— es el principal 
camino de obtención de conocimiento en este campo. 

Por otra parte, otra gran fuente proveedora de prácticas, discursos e 
imaginarios en este dispositivo es México. Los encuentros de Antonin 
Artaud con los tarahumaras, Castaneda y Don Juan, o Gordon Wasson 
con María Sabina son ejemplos de lo que fue el proceso de construcción 
de un México rico en chamanismo y usos de plantas psicoactivas. En for- 
ma simultánea, el movimiento de la mexicanidad se iría transformando 
también a lo largo de la segunda mitad del siglo xx en lo que se ha llama- 
do neomexicanidad. La mexicanidad, tal como la identificara el antropó- 
logo mexicano Francisco de la Peña, es un movimiento de carácter polí- 
tico-espiritual, revitalista, nativista y neotradicionalista, y que, además 
de ser milenarista y profético, “aspira a la restauración de la civilización 
precolombina y a la reindianización de la cultura nacional” (De la Peña, 
2001: 96). Como explican las también antropólogas mexicanas Renée de 
la Torre y Cristina Gutiérrez Zúñiga, “parte del imaginario nacionalista 
mexicano fue construido sobre el imaginario del pasado imperial, en el 
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cual el indio [...] reviste un halo de orgullo por su historia. Este es el 
que nutre al movimiento de la mexicanidad” (De la Torre y Gutiérrez 
Zúñiga, en prensa). Dicen las antropólogas mexicanas, con respecto a 
la mexicanidad, que una de sus características es que “tiende a la patri- 
monialización o mexicanización de otras narrativas, símbolos y rituales” 
(Ibíd.) y agregan que en ocasiones “toma prestado de otras tradiciones 
(como en el caso del Camino Rojo convertido en mexicayotl); lo justifica 
y legitima mediante una narrativa mítica que le permite reformular las 
culturas exógenas como patrimonio de la herencia azteca” (De la Torre y 
Gutiérrez Zúñiga, en prensa). 

En México, el movimiento de la mexicanidad devino en neomexicani- 
dad al producirse una “espiritualización de lo político”, o sea, si en sus 
comienzos cincuenteros la mexicanidad tuvo una fuerte impronta de or- 
den político-nacionalista, a partir de los años 1980 su carácter naciona- 
lista no desaparecería pero su componente político se transformaría en 
“espiritual”. Se introducen al acervo de prácticas, por ejemplo, la Danza 
del Sol o el Temaskal. En un movimiento de reincorporación y naciona- 
lización de estas prácticas al acervo de la mexicanidad surgiría también 
uno de expansión, a partir de una centralidad mexicana, de estas prácti- 
cas. Este movimiento expansionista de lo que genéricamente se ha dado 
a conocer como Camino Rojo, como sinónimo de mexicayotl, fue condu- 
cido principalmente por Aurelio Díaz Tekpankali, responsable de llevar 
el “Camino Rojo” a Sudamérica y a Europa. Como señalan las autoras ci- 
tadas antes, en México, el Camino Rojo se considera prácticamente como 
sinónimo de mexicanidad, o mexicayotl, en su sentido más tradicional, 
mientras que, por el contrario, la línea expansionista que lo lleva fuera de 
México adquiere connotaciones más eclécticas y panindigenistas (Ibíd.). 

Tenemos entonces tres grandes líneas o tradiciones de neochamanis- 
mo que surgen de las regiones amazónica y mexicana (norteamericana), 
y consiguen rápidamente expandirse por todo el continente y fuera de él, 
adaptarse y transformarse en mayor o menor medida, dependiendo de 
las características de cada una de estas tradiciones y de los lugares a los 
que arriban. Estas tradiciones son entonces: las religiones ayahuasque- 
ras que surgen en Brasil; el vegetalismo amazónico peruano; y el Camino 
Rojo mexicano. Evidentemente, el panorama es mucho más complejo que 
esta simplificación y las tradiciones neochamánicas pueden ser muchas 
más. Aquí simplemente se plantea este recorte porque son mayormente 
éstas las tradiciones que se observan en el Uruguay, que fue el lugar de 
observación privilegiado a partir del cual se cartografió el dispositivo del 
neochamanismo (Scuro, 2016). Descubrir la presencia de estas prácticas 
en Uruguay fue lo que me condujo a elaborar la idea de cartografiar este 
dispositivo, es decir, de transitarlo, poniendo a la experiencia en sí mis- 
ma en un lugar de relevancia metodológica, sin por eso “devenir nativo”. 
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La posibilidad de colocar a la experiencia en un punto privilegiado de la 
metodología permite comprender de primera mano las características, 
los desafíos, potencialidades y conflictos que estas prácticas articulan. 
Al mismo tiempo, implicaba ir observando diferentes matices presentes 
en la reproducción y expansión de estas prácticas que, más allá de los 
componentes fenomenológicos, me inquietaban desde una perspectiva 
crítica de producción y circulación de discursos, imaginarios y prácticas. 

Si por un lado se observan en el conjunto de estas prácticas potencia- 
lidades deconstructoras de epistemologías dominantes y/o tentativas de 
construcción de modalidades de vida dentro de una concepción “holis- 
ta”, parece claro también que en las lógicas de producción de un neocha- 
manismo a gran escala (como se observa en la actualidad) existen trazos 
de colonialidad que se integran en un entramado de sentidos y prácticas 
que dificultan el discernimiento en la dicotomía planteada por la (de) 
colonialidad. Cabe entonces la siguiente pregunta. 


¿Sirve el paradigma de la modernidad/colonialidad 
para comprender la eficacia del neochamanismo en 
América Latina? 


El paradigma de la modernidad /colonialidad toma forma en la década 
de 1990 y tiene como una de sus principales fuentes al pensamiento del 
sociólogo peruano Aníbal Quijano y su idea de colonialidad del poder 
(2007). Surge, precisamente, en una década de singular importancia 
para la expansión de los neochamanismos, que adquieren a partir de 
ese momento gran expansión, visibilidad y relevancia pública en varios 
países. La premisa básica que sigue es dar cuenta de los procesos que 
han conducido a pensar del modo en que pensamos, en términos de 
geopolítica del conocimiento. Para ello, se plantea una deconstrucción 
de las categorías de pensamiento, comenzando por la propia nomen- 
clatura de nuestro continente, que se remonta a varias fuentes (Ardao, 
1993; Quijano, 1992; Quijano y Wallerstein, 1992). En La idea de Amé- 
rica Latina, por ejemplo, Walter Mignolo profundiza con detalle en el 
proceso de constitución de esta categoría y su asociación a un subcon- 
tinente: 


La idea de América' es parte del relato histórico europeo, ya que a los millo- 
nes de personas que poblaban el “territorio no se les permitía narrar sus pro- 
pias historias. Ellos tenían relatos diferentes del origen y la evolución de los 
seres humanos, del concepto de 'humano' en sí, del conocimiento o la orga- 
nización social, por dar solo algunos ejemplos. Las diferencias, sin embargo, 
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fueron anuladas por la matriz colonial de poder. De hecho, la Cristiandad y, 
más tarde, la filosofía y la historia secular europea eliminaron o absorbieron 
las “otras historias (Mignolo, 2007: 70). 


Y esas otras historias son precisamente las que intentan emerger a 
través del dispositivo del neochamanismo, las que se ponen en juego en 
la construcción de nuevas subjetividades vinculadas a otras formas posi- 
bles de estar en el mundo preconizadas en el neochamanismo. Mignolo 
se detiene en los procesos geopolíticos de constitución de epistemologías 
y abre un espacio de emergencias posibles para el pensamiento fronte- 
rizo. Este pensamiento fronterizo es el que se produce en los márgenes 
imperiales, en los márgenes de la modernidad/colonialidad, que siempre 
van juntos. En este planteo no se puede concebir a la modernidad euro- 
pea sin su “lado B”, la colonialidad, cuya máxima expresión es la colonia- 
lidad del ser, o sea, los procesos que han conducido a una colonización de 
las epistemologías nativas de nuestro continente (Mignolo, 2000; 2007; 
2007b). La construcción racial de la diferencia (Quijano, 2007) impul- 
sada desde la conquista de América para “ordenar” a los nuevos sujetos 
colonizados sigue siendo operativa al día de hoy. “Lo negro” y “lo indí- 
gena” han sido construcciones imperiales y colonizadoras de producción 
de diferencia y, en este sentido, el dispositivo del neochamanismo puede 
poner en práctica una reactualización de estos discursos. Entonces, lo 
que está en juego, a mi modo de ver, es la necesidad de identificar los tra- 
zos discursivos que provienen de fuentes diversas y que se aglutinan bajo 
el dispositivo del neochamanismo. De esta forma, podrían identificarse 
en este espacio las lógicas reproductoras de colonialidad al mismo tiem- 
po que aquellas que posibilitarían emergencias decoloniales, pensando 
en el proyecto decolonial al que invita Mignolo. 

Por ejemplo, en lo que respecta a las formas de concebir las relaciones 
humano-naturaleza se puede identificar en las prácticas y los discursos 
neochamánicos una línea decolonial en el sentido de “retomar” cosmo- 
logías o epistemologías nativas que son claramente contrarias a las con- 
cepciones hegemónicas coloniales capitalistas. Los sujetos que forman 
parte de las redes del dispositivo del neochamanismo tienden en buena 
medida a formar comunidad, a producir modos de vida “alternativos”, 
inspirados en principios animistas, ecologistas, y anticapitalistas y de 
economía solidaria. Existe en este sentido un potencial decolonizador 
muy claro que el dispositivo del neochamanismo pone en práctica y ar- 
ticula, generando redes y subjetividades que producen modos de vida 
otros, es decir, otros mundos posibles, parafraseando el eslogan del rsm 
que a su vez se inspira del zapatista “Un mundo donde quepan muchos 
mundos” y que representa una máxima del paradigma de la moderni- 
dad/colonialidad. En lo que respecta a los vínculos que se pueden esta- 
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blecer con la naturaleza, el dispositivo del neochamanismo articula unas 
discursividades y subjetividades con potencial decolonizador, o al me- 
nos, diferentes de aquellas dominantes de una modernidad extractivista 
productora de naturaleza-objeto. En el neochamanismo, en cambio, se 
piensa una naturaleza-sujeto. 

Sobre otros puntos, como los que conciernen a las relaciones de gé- 
nero, se abre una serie de interesantes reflexiones. Se observa en los 
ámbitos neochamánicos una clara dualidad masculino-femenino, donde 
se subrayan, más que las “equidades” o “igualdades”, las “complemen- 
tareidades” y “especificidades” de cada uno. Una característica de esta 
dualidad es que, contraria de algún modo a las militancias de algunos 
feminismos, reintroduce el lugar de “lo femenino”, y por lo tanto, de la 
mujer, en relación directa con su “sacralidad” en tanto “madre”, “repro- 
ductora”, en contacto con los “fenómenos naturales”, como las fases lu- 
nares, etc. Un claro ejemplo de esto tiene relación con el sentido que 
muchas veces se atribuye en estos ámbitos a la menstruación, en tanto 
“ofrenda de sangre” o “conexión con la luna”. En buena medida, en el 
neochamanismo se reintroducen discursos de género que re-atribuyen 
especificidades y asociaciones (hombre-fuerza; mujer-naturaleza), gene- 
rando diferentes perspectivas dentro de los feminismos, y que merecen 
mayor detenimiento. El dispositivo del neochamanismo actualiza discur- 
sos que podrían ser comprendidos como una serie de reactualizaciones 
de discursos provenientes de ámbitos “conservadores”, donde la mujer 
vuelve a tomar un papel de reproductora, conectada con la naturaleza, 
donde las funciones masculinas y femeninas vuelven a ser radicalmen- 
te separadas. Por supuesto que la complejidad de esta temática no es 
abordada aquí. Solamente menciono trazos discursivos que emergen en 
el dispositivo del neochamanismo y que merecen, cada uno, una amplia 
profundización. Evgenia Fotiou adelanta algunas reflexiones sobre estos 
asuntos cuando se refiere a las atribuciones de género a la ayahuasca 
y otros asuntos, como lo mencionado sobre las prohibiciones o atribu- 
ciones de sentido que se dan a la mujer que está menstruando (Fotiou, 
2014). 

En el sentido de producir formas otras de conocimiento, interpelantes 
de los paradigmas hegemónicos euro-estadounidenses, interpelantes de 
algunos aspectos de la biomedicina occidental y de las máximas del po- 
sitivismo y el racionalismo, las articulaciones que se producen al interior 
del dispositivo del neochamanismo parecerían ser tendientes a produ- 
cir una línea decolonizadora. En relación con las narrativas del Estado- 
nación vuelven a surgir interrogantes que nos obligan a traer ejemplos 
concretos de las formas en que se están desarrollando estos procesos en 
América Latina. Si por un lado los imaginarios neochamánicos tienden 
a relativizar el sentido del Estado-nación y sus narrativas hegemónicas 
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respecto de sus figuras míticas, territorios, etc., por otra parte, son pro- 
cesos muy fuertemente capturados por un sentido nacionalista que viene 
a reafirmar la significación de las nacionalidades vinculadas a un Estado. 

En este punto se puede mencionar algo acerca de las formas de esta- 
blecer vínculos entre las diferentes imágenes de lo indio que son articu- 
ladas en algunos ámbitos neochamánicos, por ejemplo, en este caso, en 
Uruguay. Se trata de la emergencia de una poética charrúa diferente a las 
conocidas en Uruguay, tanto por la posición charruísta de algunas agru- 
paciones como por el rechazo generalizado que ha manifestado parte de 
cierta antropología uruguaya en relación con estos grupos y temáticas. 
La opción, por ejemplo, del Instituto Espiritual Chamánico Sol Nueva 
Aurora (centro neochamánico uruguayo), es la de imaginar el territorio 
de la cuenca del Plata en términos del pensamiento federalista artiguis- 
ta, el de la Unión de los Pueblos Libres. De ahí el uso de la bandera de 
Artigas como principal emblema del Instituto. Es decir, se trata de pen- 
sar el territorio en términos de la ocupación charrúa del mismo, la cual 
desborda los actuales límites de las repúblicas que actualmente ocupan 
este territorio. Aspectos similares se presentan en el ámbito del Camino 
Rojo en Uruguay, donde la figura de Artigas es retomada desde aristas 
que escapan a la historiografía oficial y desde donde también se retoma 
una poética charrúa y guaraní. De algún modo, podemos vincular este 
proceso de reimaginar las fronteras de los actuales estados-nación que 
se produce en el caso del actual territorio uruguayo con lo descrito por 
Renée de la Torre y Cristina Gutiérrez Zúñiga (2012) para el caso de la 
mexicanidad y la reconsideración de los límites de las naciones origina- 
rias, previas a los procesos de constitución de los actuales estados. El 
caso de la nación de Aztlán mostrado por las antropólogas mexicanas es 
un interesante ejemplo de las formas en que se manifiestan estas apro- 
piaciones simbólicas que reivindican y construyen nuevos tejidos de me- 
moria. Estamos observando procesos similares de reconsideración de los 
territorios originarios, en dos extremos de nuestro continente (Uruguay 
y México), pero unidos por aspectos similares de un dispositivo que per- 
mite la circulación de discursividades y la producción de subjetividades 
de “retorno a la tierra”. 

En ambo casos, las apreciaciones de Alejandro Frigerio son certeras 
cuando señala que las apropiaciones “new age” de las tradiciones indí- 
genas dependen del lugar que estas ocupan en las narrativas dominantes 
de cada nación (Frigerio, 2013: 62). Frigerio se refiere a los mecanismos 
de reinterpretación y apropiación “new age” (en este caso “neochamáni- 
ca”) de la alteridad “indígena” local y muestra cómo se hacen new age a 
través de un proceso de valoración positiva de las alteridades —aunque 
no de todas- (Frigerio, 2013). 
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La intención de este texto, con respecto a la identificación de los trazos 
decolonizadores o neocolonizadores en este dispositivo, es apuntar a la 
forma en que se construyen las relaciones con los sujetos poseedores de 
los conocimientos, los procesos de mercantilización de sus prácticas, las 
concepciones acerca de los modos de vida indígenas, los contactos reales 
que puedan existir entre los proyectos del neochamanismo y de las co- 
munidades indígenas propiamente dichas. En este plano es donde creo 
que el campo se pone más turbio, donde resulta más difícil identificar 
estos procesos y donde debe profundizarse la investigación. 

Como señala Oscar Calavia Saéz en el prefacio del libro ya citado orga- 
nizado por Beatriz Labate y Clancy Cavnar (2014), se pone de manifiesto, 
justamente, el éxito de la dispersión de los usos de la ayahuasca como 
producto completamente moderno. Y aquí llegamos a un punto al que no 
encuentro salida. Es la propia narrativa de la modernidad la que promete 
los procesos emancipatorios. Eso fue el Renacimiento, la Ilustración, las 
revoluciones liberales e independentistas, burguesas y criollas respecti- 
vamente. Si la promesa de la liberación es el leit motiv de la modernidad 
euro-estadounidense, y si el neochamanismo aparece justamente como 
potencial liberador, éste se convierte automáticamente en una narrativa 
moderna, capturado por ésta, y por lo tanto, reproduciendo las lógicas 
de la colonialidad. Al mismo tiempo, no por ser moderna pierde su real 
potencial liberador. Y por eso mismo modernidad y colonialidad no se 
pueden separar, sino que una es consecuencia, resultado, producida y 
producto de la otra. Esto nos lleva a una reflexión filosófica infinita, por 
cierto, típicamente europea. 

El dispositivo del neochamanismo es un ejemplo fascinante para ob- 
servar los procesos de imbricación entre las fuerzas productoras de dis- 
cursos neocolonizadores y los decolonizadores, siendo esta dicotomía 
entre neo y de muy difícil de identificar, comprender y analizar. Entonces 
bien, ¿cómo identificar, cómo pensar, cómo producir unos discursos y 
prácticas realmente decolonizadores con potencial emancipatorio, cómo 
discernir entre uno y otro lado de la moneda de la modernidad/colonia- 
lidad? 

No se trata de negar la potencialidad de las prácticas neochamánicas, 
todo lo contrario. Estoy convencido de que existe un potencial decoloni- 
zador en los saberes y prácticas provenientes de las poblaciones indíge- 
nas de nuestro continente. Pero tampoco se trata de reproducir sin cues- 
tionamientos un cierto encantamiento que estas narrativas producen y 
que están completamente ancladas en unas concepciones eurocéntricas 
de este Otro radical, el indígena en armonía con la naturaleza. 

Aquí es donde entiendo que se hace fundamental acercar las pers- 
pectivas más críticas del pensamiento a las realidades que determina el 
neochamanismo en cuanto dispositivo. Por eso creo que el paradigma 
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modernidad/colonialidad puede realizar un aporte significativo a este 
campo, que nos ayude a comprender la dinámica de este dispositivo. Sin 
embargo, también es necesario observar los límites de este marco analí- 
tico, muchas veces tendiente a la reproducción de dicotomías que es ne- 
cesario relativizar para comprender las sinergias y los mecanismos sub- 
yacentes de mutuas dependencias que producen y son producidas por el 
dispositivo en juego. La dicotomía que se plantea entre procesos deco- 
lonizadores o neocolonizadores debe ser relativizada en la comprensión 
de las posibilidades fronterizas. En todo caso, a través del dispositivo del 
neochamanismo se abre un espacio de circulación en múltiples direccio- 
nes: unas, reproductoras de colonialidad; otras, con potencialidades de 
reconsiderar los marcos epistemológicos dominantes que puedan apor- 
tar en una dirección decolonizadora. 
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Espiritualidades del consumo, del 
resentimiento y del agonismo político: 
religión pública versus 
desinstitucionalización religiosa 


Joanildo Burity' 


Introducción 


¿Qué podría un politólogo decir acerca de la espiritualidad? ¿Variacio- 
nes metafóricas y desplazadas sobre algo que no entiende? ¿Qué podría 
interesar a la comprensión de la política contemporánea, que no es una, 
como tampoco la espiritualidad? Para que no suene tan instrumental y 
distanciado, ¿qué tipos de vínculo podría establecerse entre la espiritua- 
lidad y la política que nos apunten a algo relevante para la comprensión 
de la política, del poder y de la religión, como un fenómeno político? 
Por supuesto, estas preguntas suponen, sin confesarlo, una desinver- 
sión, incluso una actitud impaciente y negativa de la ciencia política en 
relación con la espiritualidad, tal vez la más remota de las expresiones 
de esa vieja adversaria de la política moderna, la religión. Lo que puede 
autorizar ciertos “redescubrimientos” de otras miradas menos capacita- 
das en el escepticismo o el laicismo “oficiales” adoptados por muchos 
practicantes de esta hermana de sangre tan circunspecta de las ciencias 
sociales. Sus otras hermanas también tienen sus idiosincrasias para ha- 
blar de la espiritualidad. La sociología, con su meditación sin fin sobre la 
modernidad y cuánto menos religión produciría o demandaría. La antro- 
pología, con su tendencia mimética resultante de una escucha pegada a 
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sus “nativos”, jamás rechazando hacer experiencias místicas, esotéricas, 
rituales, como si fuera posible pasar a través de ellas sin afectarlas. 

Pero este no es el lugar para matizar tales simplificaciones sobre la 
sociología y la antropología, ni para explotar sus discursos disidentes. 
Me restringiré a la ciencia política, la teoría política, la filosofía política. 
Estas tribus de personas cuya relación con la espiritualidad parece estar 
condenada a una depuración ya alcanzada, a un distanciamiento cate- 
górico, o al menos táctico, en vista de lo que sería el sujeto o el foco del 
análisis político: las instituciones políticas, la acción estratégica para la 
obtención y el control del poder, y el debate público. 

Debo confesar, por lo tanto, una cierta incomodidad en el tratamiento de 
este tema, empezado por una generosa invitación de colegas de las ciencias 
sociales de la religión, tal vez curiosos acerca de lo que sería posible decir 
desde mi lugar. Al mismo tiempo, tomo el reto con gran satisfacción, ya que 
nunca he seguido la corriente en la dirección de la doxa disciplinaria. Y estoy 
convencido de que otros diálogos, por ásperos o sinuosos que sean, son por 
cierto debidos por los politólogos. 

Para que este ejercicio no se vuelva puramente especulativo y opinante, 
mi manera de contribuir a la discusión quiere ser un poco transversal. Pri- 
mero, propongo encuadrar el tema de las espiritualidades no estrictamente 
en lo que refiere a las religiones, y también, más ampliamente, en lo que 
refiere a lo que “pasa en el mundo”. En segundo lugar, me interesa proble- 
matizar desde el tema de la espiritualidad tanto la distinción supuestamente 
objetiva entre lo religioso y lo secular, como también, en cierta forma, la 
imbricación entre política y espiritualidad en una llave no teológica. 

El argumento lo organizaré en tres pasos. En primer lugar, exploraré 
cómo la idea de espiritualidad se ha convertido para algunos autores en 
un tema que remite a lo político. Segundo, discutiré tres modalidades 
que me parecen estar implicadas en una mirada política sobre el tema de 
la espiritualidad, desde la perspectiva de que el fenómeno de la religión 
pública repone o recoloca la espiritualidad —y no sólo la dimensión orga- 
nizada de la religión— en contextos que presionan por su confrontación 
a un exterior que está más allá de lo estrictamente religioso. Por último, 
aplicaré, por así decirlo, estas reflexiones a dos casos de espiritualidad, 
pentecostal y ecuménica, que, aunque radicados en el campo de lo reli- 
gioso propiamente dicho, hacen varias entradas y salidas en relación con 
estos procesos y con estas modalidades de espiritualidad. 


¿Teoría o descripción: qué pasa en el mundo? 


Parto de algunas construcciones recientes de autores que intentan hacer 
una especie de descripción como base para una teorización de los fenó- 
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menos políticos y religiosos en la contemporaneidad. Estos autores son 
William Connolly, Charles Taylor y José Casanova. No voy a entrar en 
detalles sobre sus trabajos; el punto de partida es simplemente tratar de 
enumerar alguna referencia que ellos consideran empírica o descriptiva 
de una escena contemporánea de la religión y de lo político. Para ellos, 
hay un claim, hay una afirmación de que las implicaciones que derivan 
de su análisis están basadas en una especie de planteo y de aproximación 
de la realidad empírica. Y hago esta referencia porque esta pretensión de 
que estemos hablando de cosas que se refieren a lo que pasa en el mun- 
do —como en la pregunta por “nuevas espiritualidades” o “espiritualida- 
des contemporáneas”- es un punto de partida que todo científico social 
tiene que afirmar por profesión y formación. Como voy a hacer varios 
comentarios que tienen que ver con un abordaje más teórico-político, no 
me gustaría sugerir o dejar subentendido que estoy hablando apenas de 
conceptos o de metáforas de la espiritualidad. 

Para Connolly, una serie de referencias remite al tema de lo que pasa 
en la religión a un encuadre que tiene que ver con lo que pasa en el mun- 
do. Como ya adelanté sobre mi intento, cuando planteo el tema de la 
espiritualidad en este trabajo no me estoy refiriendo de forma exclusiva 
a lo que propiamente o empíricamente llamamos “religión”, sino tam- 
bién a otros procesos más amplios en los que lo religioso se desplaza, 
se disemina en otros espacios y dinámicas de la vida social según una 
lógica de iterabilidad propuesta por Jaques Derrida.* Éste es el enfoque 
propuesto por Connolly, que hace algún tiempo comenzó a interrogar 
con insistencia en varias ocasiones el tema de la religión; por primera 
vez en una aproximación crítica a san Agustín (1991, 2002), luego en un 
serio cuestionamiento del laicismo como postura política e intelectual 
(10999) y, finalmente, en un diálogo deliberado con la corriente plura- 
lista y procesual del pensamiento religioso, en busca de un conjunto de 
fuerzas capaces de enfrentar el capitalismo contemporáneo (2005, 2008, 
2011). Como uno de los grandes nombres de la teoría pluralista ameri- 
cana, Connolly se destaca notablemente por su diálogo riguroso y críti- 
co con Nietzsche y Deleuze, aunque también con el posestructuralismo 
europeo, más ampliamente. Si bien su posición es similar a la de Taylor, 
Connolly sostiene que la ética, una ética inmanentista, sin embargo: 


[cllase, edad, raza, etnia, género, y “posiciones de sujeto” credales 
son pertinentes, sin duda. Pero ellas no son suficientes para explicar 


2 En un artículo publicado hace quince años, hice frente a esta cuestión de la desinstitucio- 
nalización, sin tratarla en términos de espiritualidad (Burity, 2001). Este texto puede ser 
entendido como una reanudación de la discusión en el punto donde se detuvo. 
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posturas políticas, y no sólo a causa de afiliaciones transversales que 
los sociólogos estudian. Otra fuente son diferencias de sensibilida- 
des existenciales entre personas que comparten una identificación 
racial, posición de clase, tradición lingúística, o credo formal (Con- 
nolly, 2011: 85). 


Y un poco adelante, con respecto a la relación entre la fe y la espiritua- 
lidad, añade que: “[tloda postura existencial se infunde con la creencia, 
aunque a menudo funciona a varios niveles y es marcada por la duda. 
Además, diferentes disposiciones existenciales pueden estar unidas a un 
mismo credo formal” (Ibídem). 

Para él, la demanda principal es, hoy, la de “negociar un pluralismo 
profundo, multidimensional en y a través de regímenes territoriales” 
(Connolly, 2011: 83), porque el mundo en que vivimos es un mundo he- 
cho cada vez más por minorías “que o bien negociarán formas creativas 
para coexistir e interactuar con respeto en los mismos territorios (y a 
través de territorios también), o cada vez más se enfrentarán en luchas 
belicosas por la hegemonía” (2011: 84). Esta necesidad surge de manera 
irrefutable en los Estados Unidos de Connolly, donde, siguiendo a De- 
leuze, una “máquina de resonancia” que dramatiza la urgencia de estas 
negociaciones se formó durante la era Bush: 


Hoy en día una constelación de élites, varones blancos seculares resentidos, 
y una facción de los evangelistas entran en alianza espiritual a través de dife- 
rencias notables de creencia. Aquellos disminuyen sus diferencias de creen- 
cias para acentuar afinidades de espiritualidad entre sí. Incitados por los me- 
dios ellos forman una verdadera máquina de resonancia. El borde derecho de 
la clase capitalista está dispuesto a sacrificar el futuro colectivo a su avaricia 
actual; el borde extremo de la derecha evangélica espera una segunda venida 
en la que el futuro de la tierra deja de tener importancia. 


Tengo la sensación de que es necesario hoy exponer y oponerse a la es- 
piritualidad invertida en la máquina de resonancia evangélica-capitalista 
contemporánea, mientras tratamos de promover otro conjunto de afini- 
dades espirituales a través de líneas de clase, etnia, generación y credo 
(Connolly, 2008). 

Connolly percibe claramente la dimensión política de este choque de 
espiritualidades, que emerge de un proceso de minoritización del mundo 
(Deleuze), en el que tanto la acción política como la fuerza estructural 
de la globalización son los principales vectores. Estos vectores llevan a 
la gente a una experiencia de “profunda contestabilidad de sus propios 
puntos de vista” (Ibíd: 86), incitando el potencial de resentimiento y 
conflicto o proporcionando oportunidades para los encuentros con otros 
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muy diferentes de sí mismos. Connolly, en este contexto, está dispuesto 
a asumir el riesgo de apuntar su dedo y de invitar a los posibles aliados 
para formar un nuevo ensamblaje, que llamaríamos contrahegemónico: 


[...] me parece que los que aprecian la democracia, el pluralismo pro- 
fundo, el igualitarismo y el futuro de la Tierra ahora deben correr es- 
tos riesgos de maneras inteligentes. No hay forma libre de riesgo para 
proceder en la coyuntura histórica actual. Se puede incluso decir que 
la tendencia secular de percibir una disyunción entre las creencias re- 
ligiosas privadas y la deliberación pública ha mantenido demasiadas 
personas fuera de contacto con esta dimensión de la política por de- 
masiado tiempo. Se ha disuadido a muchas constelaciones religiosas 
oficiales de abordar en la dimensión espiritual de la vida política y 
económica (Connolly, 2011: 90). 


Una vez asumido el riesgo de tomar posición, de confrontarse una dis- 
posición espiritual a otra, Connolly llega al punto de ensayar una estrate- 
gia de tres líneas de acción: 


Una forma de reducir el riesgo es tener en cuenta que ninguna catego- 
ría social o declaración confesional sola se corresponde perfectamen- 
te con la disposición existencial que usted trata de exponer, resistir o 
superar. Una segunda es sondear puntos, lugares y grupos al margen 
del ensamblaje a que uno se opone para alejar sectores de la máquina. 
]...] Una tercera manera de resistir a convertirse en lo que uno opo- 
ne es involucrarnos periódicamente en este misma frente, sobre todo 
cuando se está leyendo otros sintomáticamente, para examinar inter- 
secciones emergentes entre nuestras propias creencias, espiritualida- 
des, deseos y papeles jugados (Connolly, 2011: 90-91). 


Taylor, por su parte, en Una era secular, ofrece una larga respuesta 
—ien las primeras 500 páginas del libro!- a la pregunta “¿Cómo hemos 
llegado aquí?”. Sin embargo, un prólogo de lo que es realmente decisivo 
parece ser la apertura del capítulo 15, “La forma espiritual de la época ac- 
tual”, la “Era de la autenticidad”, en la que el “individualismo expresivo” 
se convirtió en un fenómeno de masas (Taylor, 2007: 473, 539). En otras 
palabras, la fe en Dios (y actitudes y prácticas asociadas) ya no está an- 
clada en el Estado, ha dejado de ser algo cuya ausencia sería impensable 
y se convirtió —éste es el presente— en una posibilidad entre otras y, por 
lo tanto, en una relación de equivalencia con opciones de incredulidad en 
distintos niveles, una cultura de autoconstrucción del yo como criterio de 
autenticidad. La emergencia de la cultura del consumo, particularmente 
de un mercado orientado a la juventud y parte de una nueva cultura ju- 
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venil, es una manifestación socioantropológica del nuevo tiempo, junto 
con las múltiples reacciones a ella y a sus propias contradicciones —por 
ejemplo, según Taylor, su falta de compromiso con la igualdad (Taylor, 
2007: 477)=. 

Por lo tanto, no es una cuestión de constatar un dato irrefutable sino 
fenómenos que requieren de una “doble evaluación” en la que hay rastros 
y resultados ambiguos para los cuales es necesario tomar una posición 
(Ídem: 48-81). En este contexto, la implicación para la religión es: “que 
cada uno/a siga su propio camino de inspiración espiritual. Que no lo 
abandone por alegar que no encaja en alguna ortodoxia” (Ídem: 489). 
Un pluralismo ilimitado está incorporado, según Taylor, en este nuevo 
orden moral. Pluralismo que sólo reconoce límites “por así decirlo, polí- 
ticos”, o sea, “[m]i camino espiritual tiene que respetar el de los demás. 
Se debe respetar siempre el principio del daño” (Ibíd.: 489). Por otro 
lado, tal carácter político parece ser debido a que nuestra vida religiosa 
se asocia con “interpretaciones contestadas”, sea el vínculo entre nues- 
tras posiciones políticas y nuestra fe, sea el argumento de que Dios es o 
debe ser la base de la vida moral: 


Hemos pasado de una era en la que la vida religiosa era más “encarnada, 
donde la presencia de lo sagrado podría ser representada en rituales, o vista, 
sentida, tocada, aproximada (en peregrinación); hacia una que está más “en la 
mente”, donde el vínculo con Dios pasa más por interpretaciones contestadas 
que asumimos —por ejemplo, de nuestra identidad política como religiosa- 
mente definida, o de Dios como la fuente de la autoridad y moral que sostiene 
nuestra vida ética— (Taylor, 2007: 554). 


Estos marcos analíticos, tanto el de Connolly como el de Taylor, de- 
jan muchas preguntas sin tocar, o mal planteadas, en relación con gran 
parte del mundo, sólo revelando el mundo del que hablan, en el que se 
encuentran: el mundo del Atlántico norte. Porque si la espiritualidad de la 
incredulidad o elección personal —en una palabra, la espiritualidad desins- 
titucionalizada o la “religión desorganizada”, parafraseando una conocida 
expresión— es en realidad presente como un “espíritu de los tiempos”, de 
ninguna manera se la percibe con la placidez o indiferencia que las teorías 
de la secularización implican (Taylor lo sabe y cuestiona la versión “cerra- 
da” de la argumentación inmanente, que desea ver sólo el fin de la religión 
alrededor, pero lo hace en el nivel del argumento, en su oficio de filóso- 
fo, enfrentando a su interlocutor inmanentista con pruebas en contrario 
[2007: 553]). El mundo supuestamente desencantado en el que vivimos es 
similar al de Peter Berger. Revisando su famosa formulación de mediados 
de la década de 1960, a finales de 1990 —iantes del 11 de septiembre!— 
dijo que es “tan furiosamente religioso como lo fue siempre, y en algunos 
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lugares todavía más”. Para él, la suposición de que el mundo de hoy es 
secularizado es simplemente falsa, o al menos una teorización equivocada 
como argumento acerca de lo que sucede en el mundo. Mejor sería, sugiere 
irónicamente, preguntar acerca de lo que ocurre en la cabeza de la élite 
académica norteamericana (Berger, 1999: 2-3). 

El conflicto de espiritualidades del que habla Connolly adquiere for- 
mas concretas mucho más diseminadas, geocultural y geopolíticamente, 
que lo que nos permite ver la narrativa de Taylor. El conflicto tampoco 
se expresa por medios tan anti o extrainstitucionales como en el análisis 
de Taylor, con su enfoque en el tejido moral de la nueva era, a pesar de 
admitir que siempre hay un contexto percibido, donde estas “creencias” 
se desarrollan y son experimentadas. Después de todo, para Taylor, el 
“marco inmanente” es un imaginario social (2007: 549). Estos contextos 
no son neutrales, por lo que muchas personas se sienten divididas por 
presiones cruzadas y contradictorias, derivadas de sus múltiples afilia- 
ciones, las vicisitudes del mundo en el que viven o un cierto desfase en- 
tre la experiencia personal y el clima sociocultural más amplio (Taylor, 
2007: 559-560, 594-595, 727). 

Connolly se centra en el tema de la espiritualidad desde una óptica 
explícitamente política, como disposición existencial y la forma de emer- 
gencia pública de la religión. Propone una contra-espiritualidad para 
desarmar los efectos negativos y antagonísticos de la espiritualidad de 
resentimiento que la máquina de resonancia evangélica-capitalista pro- 
mueve. Pero deja fuera cualquier pregunta “georreferenciada” sobre lo 
que sucede más allá de las fronteras de los Estados Unidos. Ello es extra- 
ño, dado el énfasis de Connolly en la globalización y el devenir “menor” 
del mundo, pero, de hecho, no está en su trabajo —y no a causa de un 
método filosófico, como para Taylor— ininguna referencia a expresiones 
concretas de la religión en el mundo contemporáneo más allá de evan- 
gélicos, secularistas y teólogos(as) académicos(as) norteamericanos(as)! 
La potencia de su análisis no la explora él mismo, lo que puede leerse 
como una indicación de un marco etnocéntrico de preocupaciones. 

El relato de Taylor, a su vez, reproduce, con un lenguaje que es suyo 
y con alta sofisticación de los encuadres de análisis, todos los contor- 
nos de la narrativa clásica de Weber, alcanzando el contrapunto de los 
conceptos de “religión mínima” (él mismo) o “religión vicaria” / “creer 
sin pertenecer” (Davie, 1994, 2007). En este sentido, nada incorpora de 
lo que sucede en el mundo más allá del llamado Occidente, entendido 
como el mundo noratlántico, ni siquiera lo intenta. A favor de Taylor, su 
adhesión a la tesis de la secularización es rica en matices e insiste en que, 
incluso en este contexto, no es una narración de sustracción, de disminu- 
ción, acantonamiento o muerte de la religión. 
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Pero hay una comprensión muy mitigada de lo político en la percep- 
ción de Taylor respecto de las tensiones que las nuevas formas de espi- 
ritualidad en la era de la autenticidad generan entre sí. Si los límites con 
los que se enfrentan son, “por así decirlo, políticos”, como dice, dados 
por la amenaza de intrusión, violación o imposición de parte del otro de 
mi camino espiritual, o por la aceptación irreflexiva de una visión natu- 
ralizada del mundo, el nivel en el que dichos enfrentamientos pueden 
darse es el de individuos en trayectorias morales que interfieren con la 
dirección tomada por otros, quienes, por la información, el debate y la 
reflexión ética (Taylor no es un racionalista, ni un objetivista) pueden 
alcanzar otras posiciones. En este enfoque, Connolly va claramente más 
allá, a pesar de adoptar un estilo retórico en el que aparentemente inte- 
ractúa con la gente. 

Ahí es donde la contribución de José Casanova puede aportar una ar- 
ticulación más sugerente y densa. Casanova se pone, de salida (pienso en 
su Religiones públicas en el mundo moderno, 1994), en una perspectiva 
transfronteriza, cuestionando lo que sucede en el mundo. E identifica 
explícitamente las implicaciones etnocéntricas de la mirada noratlánti- 
ca. Como dice Hurd, “Casanova reconsidera tres prejuicios etnocéntricos 
incrustados en la teoría de la secularización: el sesgo hacia formas subje- 
tivas protestantes de la religión, el sesgo hacia concepciones liberales' de 
la política y la esfera pública, y el sesgo hacia el Estado nacional soberano 
como unidad sistémica de análisis” (Hurd, 2008: 24). 

Esto se hace más claro en la revisita de Casanova a la obra mencio- 
nada, en un texto de 2006 donde responde a las críticas de Talal Asad a 
su libro. Allí admite que Religiones públicas... sólo se había acercado a 
casos cristianos occidentales, había restringido en exceso la naturaleza 
pública de la religión a la esfera de la sociedad civil y se había quedado 
en las fronteras de los estados nacionales, perdiendo de vista la dimen- 
sión transnacional de la religión en la modernidad. Esto recomendaría 
estrategias más comparativas de análisis y la asunción del concepto de 
globalización (Casanova, 2006: 18, 20-23; 20104). Desde la perspectiva 
señalada allí, los trabajos de Taylor y Connolly no sólo revelan que no 
van lo suficientemente profundo en su genealogía de las fuentes mora- 
les de la era secular, reproduciendo así su autocomprensión, tampoco 
problematizan reflexivamente su relación con esta última. Por ejemplo, 
Taylor no explicita la relación inextricable de la conciencia secular(izada) 
con el protestantismo y Connolly no ancla su análisis del presente en 
un reconocimiento de la larga trayectoria sociohistórica de estas inte- 
rrelaciones entre la espiritualidad, la política y la laicidad (limitándose a 
reconstrucciones textuales del canon occidental). 

Casanova señala también, contra Taylor, que el proceso de tensión 
gradual entre lo espiritual, lo religioso y lo secular en la trayectoria se- 
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guida por la cristiandad latina medieval, que ya antes de la Reforma tenía 
la intención de “espiritualizar” lo temporal, lleva a los religiosos (un tér- 
mino que todavía se utiliza en el catolicismo para describir los monjes y 
monjas que pertenecen a órdenes religiosas) fuera de los monasterios a 
vivir entre la gente común (Casanova 2010b: 275-276). Este movimiento 
habría dado lugar a “un proceso de interiorización de la religión, y por 
lo tanto una cierta desritualización, desacralización o demagicización de 
la religión que, en el caso particular del cristianismo, naturalmente, tie- 
ne la forma de desacramentalización y de-eclesialización de la religión” 
(Casanova, 2010b: 276). Es decir, las fuentes de la articulación entre es- 
piritualidad y desinstitucionalización vienen desde lejos, arraigadas en 
la transformación histórica de la cristiandad latina en el mundo de la 
reforma y más tarde del colonialismo y la modernidad. 

En la época contemporánea, mientras que al mismo tiempo se encuen- 
tran los elementos de individualización creciente, aumento de la tensión 
con la religión organizada y aumento de la publicización de la religión 
—al parecer una articulación intrínsecamente contradictoria—, Casano- 
va insiste en el impacto de la difusión global, mediante el colonialismo, 
del modelo europeo, o, podríamos decir, noratlántico. Pero hoy en día el 
carácter agonístico de estas expresiones públicas, a menudo mal enten- 
didas como intrusión indebida y como manifestaciones antimodernas de 
rechazo absoluto, tiene otros objetivos: 


El propósito de este tipo de intervenciones en la esfera pública indiferenciada 
no es simplemente “enriquecer el debate público”, sino cuestionar las propias 
afirmaciones de las esferas seculares de autonomía diferenciada exenta de 
restricciones normativas extrínsecas. [...] Por otra parte, el propósito de tal 
confrontación no es simplemente “evocar las sensibilidades morales” de la na- 
ción, apelando a su conciencia (Casanova, 2006: 14-15). 


Pero también hay límites en la lectura de época que hace Casanova. 
Aunque originalmente construida por una observación en que se reunie- 
ron fuertes elementos fuera del Occidente anglófono —Brasil, España y Po- 
lonia— y trayendo cada vez más al centro del debate la dimensión global en 
el sentido del impacto del mundo poscolonial en la situación religiosa ac- 
tual del mundo noratlántico (muchas de las antiguas metrópolis colonia- 
les), el análisis de Casanova se centra más en las dimensiones sociológicas 
que en el tema de la política o de lo político. Mejor dicho, no le saca a su 
concepto de religión pública consecuencias analíticas que vayan más allá 
de un marco sociológico. En lo que nos interesa en este trabajo, su enfoque 
sociológico no da casi ninguna atención al tema de la espiritualidad, salvo 
en observaciones de pasada. Aunque si corrige debidamente problemas 
y deficiencias de los enfoques mencionados anteriormente, no avanza en 
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ayudarnos a comprender la relación entre la religión pública —isu tema 
más conocido!- y la espiritualidad —nuestro tema-. 


Más allá del racionalismo y del institucionalismo en el 
análisis de la religión contemporánea, ¿qué es lo que hay? 


El punto de vista que tomo de partida aquí es que traer el tema de la 
espiritualidad para el cuadro de un análisis de lo que está pasando en 
el mundo es afirmar el límite de abordajes intelectualistas e institu- 
cionalistas de la religión, que intentan aprehenderla en términos de 
confesión objetiva o creencia subjetiva y, también, de filiación y partici- 
pación estable y preferencialmente exclusiva en una forma de religión 
organizada. 

El límite de estos abordajes o planteos está en que no dan la debida 
o suficiente atención a los registros afectivos de la acción y a las formas 
múltiples por las cuales el sentimiento o la adhesión religiosa se mani- 
fiestan en términos de inserción y negociación de las prácticas requeri- 
das por una organización religiosa. La espiritualidad parece ser una mo- 
dalidad de aprehensión de la religión en la que otras dimensiones más 
actitudinales, más viscerales, más introspectivas, son evaluadas y, a la 
vez, expresan una vinculación a una determinada tradición de fe y un es- 
pacio al abrigo de la vigilancia ostensiva de la organización religiosa. Así 
que espiritualidad, a la vez, nos remite a la idea de un espacio de cultivo y 
de distancia entre lo personal y lo institucional o lo organizacional. Pero, 
plantear el tema de la espiritualidad en estos términos es también poner- 
se en disputa con la mayor parte de los análisis del tema, que subrayan 
sus aspectos puramente subjetivos y disolventes del vínculo tradicional 
u organizacional. Sin embargo, es precisamente la proximidad o interpe- 
netración de lo espiritual y lo organizado que está en la base del fenóme- 
no contemporáneo de la espiritualidad en la/como política. 

Frente a las crecientes resistencias o al descrédito respecto de las for- 
mas institucionalizadas de poder por parte de ciudadanos y ciudadanas, 
incluso las representativas, y a la expansión acelerada de la lógica de la 
elección y del consumo para tantas áreas de la vida social, espiritualidad 
parecería ser un proxy para la religión en tiempos de desinstituciona- 
lización. Pero esto, me parece, crea dos problemas de encuadre para la 
comprensión de la religión en la contemporaneidad a la luz de lo que 
descripciones sociológicas o socioteóricas como las que los autores que 
mencioné proponen. 

Primer problema: este encuadre parece sancionar el diagnóstico de la 
creciente individualización como pérdida de referencias de pertenencia 
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en un tiempo en el que la religión se torna cada vez más un affair público. 
Hay una tensión entre esa visión “evanescente” y “cuentapropista” de la 
espiritualidad y una escena que me parece presentarse de forma discer- 
nible en la que la religión se hace cada vez más pública. 

Segundo problema: este encuadre retoma una vez más la forma en 
que la religión es intimizada y privatizada en la episteme liberal. Es una 
continuidad o un prolongamiento de una lógica ya muy conocida de 
cómo el liberalismo piensa y construye las ideas de religión y de espiri- 
tualidad. Espiritualidad permite, así, diseminar la religión más allá de 
las fronteras institucionales, pero al precio de hacerlo por la reiteración 
“metodológica” y sociológica del individualismo atomista. Sin embargo, 
este planteo no se da cuenta de los marcos socioculturales que hacen tal 
comprensión plausible y deseable. 

Me parece innegable que hay una larga historia de nucleaciones del 
afecto y de la adhesión en las diferentes tradiciones religiosas que asu- 
men la forma de espiritualidades y que son legadas, como parte de estas 
mismas tradiciones, más allá de sus formas institucionales concretas e 
históricamente determinadas, permitiendo, por ejemplo, que personas 
vinculadas a determinadas tradiciones también hagan préstamos o ex- 
periencias que tienen que ver con lo que se ha desarrollado en otras tra- 
diciones. Las “espiritualidades de la vida”, término utilizado por Paul 
Heelas (2009) para describir a la Nueva Era, son fenomenológicamente 
bricolajes de tradiciones religiosas y filosóficas orientales y occidentales, 
no meras invenciones idiosincráticas de gente “creativa”. Aunque algu- 
nos se van acostumbrando a experimentar tal bricolaje desde “afuera” de 
afiliaciones claras, muchos lo hacen con un pie en pertenencias institu- 
cionales. Libros inspirativos, recitaciones, mantras, candelas, incienso, 
música, lugares de culto (o experimentación espiritual), gurús, sabios, 
sacerdotes, pastores, gente santa o con dones especiales son referencias 
de prácticas espirituales ancladas en tradiciones, o así reconocibles tam- 
bién para los buscadores más flotantes y selectivos. 

Además de eso, la inerradicabilidad de la dimensión colectiva, sea 
identitaria o institucional, y la relacionalidad en un mundo de intensa 
circulación de ideas, imágenes, capitales, bienes y personas definen con- 
diciones de emergencia de la religión pública en las que la espiritualidad 
es modulada en direcciones no individualizadas. Por lo tanto, si por un 
lado, espiritualidad, individualización, introspección, intimidad afectiva 
permiten la vivencia de formas desinstitucionalizadas de religión; por 
otro lado, jamás están lejos de contextos institucionales de reconoci- 
miento, de apoyo, de florecimiento y de regulación que relievan una de 
las formas de expresión de la religión como fenómeno público. 

Un abordaje del tema de la espiritualidad en estas condiciones hará 
bien en no enfatizar demasiado los aspectos no institucional y electivo, 
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poniendo más énfasis en los aspectos contextual e identitario que le dan 
soporte y significado. Así, creo que es posible preguntarnos sobre las 
condiciones de emergencia y existencia de las prácticas de espirituali- 
dad contemporáneas en un contexto en el que tanto la desinstituciona- 
lización y la aprehensión individualizadora como la religión pública son 
tendencias discernibles y entrecruzadas, a la vez tensionándose y poten- 
ciándose mutuamente. 


Espiritualidad, religión pública y las fronteras de 
lo religioso y lo secular: consumo, resentimiento y 
agonismo 


En términos analíticos, la publicización de la religión significa que tanto 
la definición de valores, creencias y orientaciones a la acción como las 
varias manifestaciones de la fe, sea como creencia, espiritualidad, ritual 
u organización, se trasladan y juegan sus destinos en público, en el espa- 
cio público, en la esfera pública, ya no más siendo asuntos privados de 
cúpulas dirigentes o de individuos en comunidades de fe. No solamente 
eso, sino que las respuestas y reacciones no religiosas, seculares, a tales 
situaciones se vuelven en parte integrante de un campo de relaciones, 
de disputas y alianzas que la minoritización de la religión delinea o per- 
turba en su proceso de publicización. La religión pública, así, es tanto 
movilización de religiones en torno de cuestiones de naturaleza pública 
como desbordamiento del lugar donde los sentidos y prácticas reconoci- 
dos como religiosos fueron tradicionalmente pensados. Religión pública, 
en este sentido, es politización y errancia de lo religioso. Religión públi- 
ca es dejase captar a la mirada laica o académica como una descripción 
sociológico-política de procesos discernibles, como lo hacen Casanova o 
Hent de Vries (2006), por ejemplo, o como una expresión ético-política 
derivada de una forma específica de lectura del mundo, como lo hace 
William Connolly. 

Para retomar las cuestiones de lectura que se refieren a lo que pasa en 
el mundo y a la forma en que las personas y las organizaciones responden 
a la aceleración del tiempo y a la experiencia de multitemporalidad de 
resonancias recurrentes entre pasado y presente, así como las tendencias 
relativas a la forma contemporánea de negociación de la adhesión y de la 
pertenencia religiosas, el tema de la espiritualidad se ubica en la frontera 
de lo religioso y de lo secular, de lo privado o íntimo y de lo público, de lo 
no institucional y de lo institucional. Esta múltiple y asimétrica posición 
de frontera implica que la espiritualidad puede ser encontrada fuera de 
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donde tradicionalmente encontraríamos la religión organizada, aunque 
no necesariamente. Implica también que espiritualidad y religión públi- 
ca no son alternativas de vivencia religiosa, sino dinámicas identitarias 
y de acción colectiva que se cruzan de varias maneras, produciendo sea 
una exteriorización y contestación de la espiritualidad, sea una inflexión 
afectiva, al mismo tiempo simbólica e identificatoria, de la religión pú- 
blica. En este sentido, la espiritualidad apunta hacia el afecto, que no 
es simplemente subyacente, sino también constitutivo de la creencia 
“exteriorizada” en la publicización de lo religioso. Espiritualidad es una 
cuestión llena de resonancias y mises-en-scene políticas. En un mundo 
de intensificación de la religión como discurso público y su abertura a la 
contestación, en razón de la multiplicidad de formas propuestas y com- 
prensiones que la encarnan o resisten, así como en razón de las relacio- 
nes asimétricas de poder a las que están sujetas, y que son vehículos, 
la cuestión de la espiritualidad no se separa de la cuestión de cómo la 
pluralización intensifica el carácter agonístico e incluso antagonístico de 
las identidades y los programas institucionales religiosos. 
A este respecto, William Connolly así expresa esta comprensión: 


[...] yo también argumento que un debate sobre “creencias' no es suficiente en 
el mundo secular de “opciones múltiples” que Taylor tan efectivamente carac- 
teriza. Nos debemos también ponernos al término con las espiritualidades 
existenciales infundidas en las diferentes creencias, de forma particular en 
tendencias a la expresión de hubris o de resentimiento existencial en algunos 
movimientos econopolíticos contemporáneos (2011: 13). 


Esta comprensión abre un conjunto de cuestiones respecto de la ne- 
gociación de las diferencias y el avance de la pluralización, no solamen- 
te en los dominios de la práctica religiosa, sino en los espacios de la 
economía, de la política, de la cultura, de la tecnología. Cuestiones por 
medio de las cuales podemos averiguar y, de cierta forma, “mensurar” 
el carácter político de las espiritualidades que tomamos a cargo anali- 
zar. Por ejemplo, ¿Cómo se relacionan estas sensibilidades espirituales 
o existenciales con el mundo tal cual les aparece?, ¿lo afirman, lo deplo- 
ran, se resignan a él o le confrontan?, ¿lo reciben, encuentran allí otras 
formas de apreciación o de recusa del mundo, de la vida?, ¿se sienten 
resentidas por la emergencia de otras formas de vida que no comparten 
o que no comprenden? Estas son cuestiones que no están colocadas 
simplemente a los que tienen religión, sino que son espacios y lugares 
donde el tema de la espiritualidad puede ser percibido y analizado des- 
de la perspectiva que asumo acá. 

En este sentido, propongo explorar brevemente tres formas de expre- 
sión de la espiritualidad donde me parece que la frontera entre lo reli- 
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gioso y lo secular se presenta de forma borrada por manifestaciones de 
la religión pública, de forma que no es ya tan nítida y a través de la cual 
tránsitos y flujos se pasan en el sentido de cómo creencias y espiritualida- 
des se expresan. La referencia, para estas modalidades es, precisamente, 
lo que pasa en el contexto de la religión pública. No quiero en absoluto 
sugerir que la relación entre espiritualidad y política, o la relación entre 
espiritualidad y religión pública vacían el primer término de significado 
propio y lo vuelven en una manifestación de “otra cosa”, sea el segundo 
término, sea alguna fuerza invisible o estructural más fundamental. 

Hablar de espiritualidad en su relación con x (la política, la religión pú- 
blica) es precisamente no tratar de la primera en términos funcionales o 
metafóricos. Es también resistir a situar el tema en la subjetividad, la in- 
timidad, aunque asumiéndose su relación estrecha con el afecto, la intui- 
ción, la disposición existencial. La indicación crucial es que espiritualidad 
en la religión como en la vida secular-— tiene que ver con la forma singu- 
lar en que uno habita el mundo y accede a él, se relaciona con él y con un 
número indefinido de grupos de referencia, pertenencia o antagonismo, 
en términos de afecto, intuición o disposiciones; prácticas de si (Foucault); 
discernimiento de lo que no es visible pero es efectivo, operativo, a veces 
imperativo, en los procesos personales, colectivos o institucionales; atri- 
bución de aperturas en la tesitura de tales procesos que remiten a posi- 
bilidades no exploradas o no percibidas del ser o a la presencia insidiosa 
del mal. Esta forma de habitación y acceso no es meramente imaginaria y 
motivacional; no es tampoco ahistórica. Produce inscripciones simbólicas 
y materiales, por decirlo así, siempre en contexto. Simplemente, no hay 
toma de posición (ética) o acción (práctica) sin ella. 

Por ubicarse entre los niveles de la percepción y de la acción motivada, 
pero también en cada uno, el contexto importa como dimensión inextri- 
cable de la espiritualidad. Así, en mi investigación reciente, me interesa 
perseguir las implicaciones para el análisis de las espiritualidades con- 
temporáneas colocadas por el contexto de publicización religiosa y de lo 
que Deleuze llama de minoritización del mundo. Espiritualidad, religión 
pública y minoritización se cruzan de muchas maneras (como desarrollé 
en Burity 2013, 2015 y 2016). Empíricamente, la minoritización, que no 
debe ser comprendida en un sentido simplemente numérico sino político 
o cualitativo —nadie podría honestamente considerar la población afro- 
descendiente en Brasil o la población amerindia en México, Guatemala, 


3 Un buen planteo crítico a la tendencia a tratar la espiritualidad como expresión (fun- 
cional) de algo que se ubica fuera de ella, y que enfatiza los aspectos simbólico, afectivo y 
activo de la espiritualidad, a partir de un abordaje foucaultiano (Marshall, 2009: 17-20, 
47-50, 145-146; Carrette, 2000: 129-141). 
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Perú o Bolivia como minoritarias en términos numéricos—, apunta a los 
límites de lo que se define como orden mayoritario, hegemónico. La mi- 
noritización de religiones, o de corrientes o tendencias al interior de reli- 
giones, hace emerger y pone de manifiesto lo que no más se contiene en 
la mayoría. Por ejemplo, los casos del pentecostalismo, de las religiones 
afrodescendientes y del islam, con demandas a las instituciones políticas 
y jurídicas del Estado, con replanteos de lo que es el lugar y la relación 
entre religión y vida social, y con iniciativas para construir una represen- 
tación autónoma en estos espacios. 

También la esfera pública, en los múltiples sentidos de mundo público 
de la visibilidad, de la expresividad, de la cultura, de las instituciones po- 
líticas donde se da el debate sobre la conformación y el reordenamiento 
de la sociedad, se vuelve un blanco y un lugar de acciones minoritizantes. 
Sea en la esfera pública estatal, o en la esfera pública no estatal, religio- 
nes de minorías emergen cada vez más desinhibidas y con voz propia, 
intensificando la contestabilidad de estos lugares o dimensiones de lo 
público en nombre de sus derechos no garantizados en el presente o de 
injusticias pasadas que requieren reparaciones. 

Varias perspectivas se pueden identificar respecto de la espiritualidad 
en condiciones de religión pública y minoritización. Pondré el enfoque 
en tres posibilidades: las espiritualidades del consumo, del resentimien- 
to y del agonismo político, a partir de dos ejemplos latinoamericanos, el 
pentecostalismo y el ecumenismo cristiano. Estas modalidades no son 
las únicas, pero me parecen muy salientes en el contexto de la religión 
pública. Tampoco se expresan sin ambigúedad en el contexto de plurali- 
zación y minoritización en curso, articulándose con otras disposiciones 
existenciales a través de las fronteras religioso/secular y religión organi- 
zada/religión desinstitucionalizada, con distintos resultados. 

La espiritualidad en la religión pública es siempre ya una articulación 
entre lo espiritual, lo material y lo social. Por un lado, está conectada con 
el espacio de los intercambios económicos y procesos de producción y de 
consumo, y esto es muy fácilmente identificable en varias experiencias 
del neopentecostalismo y en las distintas formas de “beatificación” del 
mercado en discursos neoliberales.* Hay una espiritualidad que conecta 
todo el tiempo la experiencia material de la vida a aspectos que remiten a 
una relación con Dios, y cómo esto se expresa en diferentes expectativas 


4 Esta línea de razonamiento se encuentra en la “crítica teológica de la economía” que se 
hace en América Latina desde comienzos de los 1990 (Assmann y Hinkelammert, 1989; 
Sung, 1992; Miguez, Rieger y Sung, 2009; Hinkelammert, 2012). También ha sido utilizada 
en planteos antropológicos y sociológicos recientes (Comaroff, 2010; Machado Aráoz, 2012). 
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de bienestar, salud, riqueza y bendición divina, a través de la manera en 
que la gente logra bienes y situaciones de consumo. 

Esta espiritualidad “encarnada” es también articulada en términos ecu- 
ménicos, a través de la postulación de que las luchas sociales por libera- 
ción son indisociables de la voz y presencia de Dios, lo mismo pasando 
entre el pecado como fenómeno individual y el pecado estructural —conce- 
bido como inscrito en los mecanismos de regulación estatal o de explota- 
ción económica—. Aunque aparentemente tan lejana de la forma en que la 
espiritualidad pentecostal contemporánea asocia la bendición divina y la 
colaboración del creyente en el proceso de liberación personal —el término 
“liberación” es igualmente nativo en el discurso pentecostal—, la espiri- 
tualidad ecuménica estimula no sólo la participación en acciones colec- 
tivas sino también la adopción de una “mística” activista, que encuentra 
sentidos y energía espirituales en pasajes de los actos de culto y de lucha 
sociopolítica, y viceversa. En varios acercamientos entre pentecostales y 
ecuménicos en las últimas décadas —también en América Latina—, esta 
similitud “estructural” asoma. Bastaría con observar diversos encuentros 
entre ambas partes y las formulaciones que han producido, sea en con- 
textos pastorales o teológicos (Marostica, 1999; Ceballos, 2008; Álvarez, 
2011; Corvalán, 2011; Cunha, 2011). Pero también se la puede percibir en 
el nivel del discurso público de estos segmentos evangélicos. 

En el contexto pentecostal, las señales de fuerzas espirituales, sean las 
que impulsan hacia las materializaciones del favor divino (bendiciones 
de salud, bienestar, prosperidad), sean aquellas en conflicto en procesos 
cotidianos, socioculturales y políticos (enfermedades, sufrimientos, po- 
sesiones demoníacas), están disponibles para la “lectura” del creyente si 
uno está sintonizado con el Espíritu Santo. Se las puede discernir direc- 
tamente, por medio de revelaciones o la reflexión sobre la Biblia, o indi- 
rectamente, a través de profecías, predicaciones o experiencias dramáti- 
cas (personales o colectivas) de las que se sacan “lecciones” o en las que 
se oye la propia palabra de Dios. Esta doble hermenéutica hace posible a 
los pentecostales que participen de la política y utilicen rigurosamente el 
lenguaje de la argumentación y deliberación parlamentaria o la retórica 
electoral, y a la vez “vean” en los actos, contingencias y desenlaces de 
procesos de confrontación con otros actores la movilización subyacente 
de fuerzas espirituales divinas y demoníacas. 

Pero la espiritualidad no se articula sólo desde fuentes internas a la 
fe. Según el teólogo pentecostal Bernardo Campos, hay una “estructura 
general” que se da en términos de la experiencia de fe y que se puede 
describir como “un “Encuentro con el Señor” en la historia cotidiana, un 
“caminar según el Espíritu' que da vida y no según la carne que produce 
muerte, en la Ruta trazada por Jesús hacia el Padre” (Bernardo Cam- 
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pos, 1994: 16). Sin embargo, esa estructura general de la fe se manifiesta 
como espiritualidades en el contexto sociohistórico: 


Esta estructura general, sin embargo, da lugar a múltiples historizaciones 
(espiritualidades) según cómo una determinada comunidad de fe reordene 
estos ejes fundamentales de la vida cristiana partiendo de una intuición cen- 
tral, ya que lo que diferencia a esas espiritualidades no son, por lo general, 
sus elementos formales (encuentro con el Señor, caminar en el Espíritu, ruta 
hacia el Padre), sino el núcleo alrededor del cual se constituye un camino 
espiritual, el modo de hacer la síntesis (Bernardo Campos, 1994: 16). 


Hay muy diferentes expresiones de la espiritualidad pentecostal. En 
Campos, la descripción de la “pentecostalidad” peruana hace pensar en 
el pentecostalismo tradicional brasileño o chileno, de las pequeñas co- 
munidades socialmente apartadas del mainstream de la sociedad y de la 
religión organizada. Lo admite claramente. No todo es neopentecostal y 
el protagonismo político de los pentecostales brasileños no es el padrón 
en otros países (Freston, 1998, 2008; Marostica, 1999; Smilde, 2007). El 
punto señalado por Campos, sin embargo, se mantiene: espiritualidades 
son expresiones del “encuentro” con el contexto. 

Desde esta perspectiva general, hay, por lo tanto, que delinear rasgos 
definidores de expresiones concretas del “encuentro”. El acento que su- 
giero en este trabajo es el de la ubicación pública del discurso religioso. 
No es posible una generalización, pero sí se pueden percibir rasgos sa- 
lientes cuando la presencia religiosa (pentecostal o ecuménica) ha cruza- 
do el umbral del público. 

La espiritualidad del consumo está centrada en énfasis variables: la li- 
bre elección (sea la libertad religiosa o las experiencias de tránsito inter- 
denominacional), el emprendedorismo (estímulo a la autotransforma- 
ción y autonomía personal) y la legitimidad de la prosperidad material 
(no como actitud pasiva, sino como actitud deliberada de búsqueda de 
“mejoramiento”). Esto se expresa como frecuente asociación entre liber- 
tad religiosa y libertad de mercado, especialmente entre neopentecosta- 
les, pero en el caso brasileño, también claramente en el discurso público 
y parlamentario de líderes políticos asembleanos (la Asemblea de Dios es 
la principal denominación pentecostal), en particular desde 2011 (Burity, 
2013; Algranti, 2014). 

La religión pública se enfrenta a menudo con otras posiciones que dis- 
putan con ella espacios de visibilidad y acceso al poder o a los recursos, y 
generan conflictos en torno a temas, acciones concretas y valores. Estas 
situaciones constituyen ocasiones en las que la dinámica espiritualidad- 
política aquí explorada surge principalmente de dos maneras: como ex- 
presión de resentimiento contra la pluralidad irreductible de lo social y 
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como objeto de agonismo. El resentimiento implica un conflicto en el 
nivel de disposiciones existenciales: por un lado, la pluralidad de formas 
de vida se ve como un defecto a corregir o una amenaza que se deberá 
contener; por el otro, la alteridad es vista como disfrutando placeres y 
privilegios injustificables e inaceptables, o representando una forma de 
vida fundamentalmente incompatible con la existencia de la identidad 
que se enfrenta a ella, tanto en términos de valores como de prácticas. En 
ambos casos, la intensificación de los afectos, las asimetrías de poder y 
la percepción de pérdida irreparable o sometimiento inaceptable pueden 
transformar el resentimiento y el agonismo —relación de oposición que 
reconoce la legitimidad de que el otro exista— en antagonismo —relación 
de enemistad, en el sentido schmittiano de la negación radical del dere- 
cho a la existencia del otro—. 

Hay en nuestro tiempo, por lo menos en los casos que pienso acá, que 
son los del pentecostalismo y del movimiento ecuménico, dos formas 
distintas de vivencia de tales conflictos entre posiciones o identidades, 
pero que también conectan con expresiones que son a la vez religiosas y 
no religiosas. 

En el caso del movimiento ecuménico, hay una transición discursiva 
que tensiona la expectativa de construcción de una comunidad huma- 
na radicalmente plural en términos de dignidad y solidaridad, más allá 
de distinciones de credo, de identidad étnica, sexual, de género, genera- 
ción, culturas nacionales, etc., al confrontarle una especie de enemigo 
inconciliable, que se opondría a cualquier avance en tal trayectoria de 
construcción (Tamayo, 2007; Míguez, Rieger y Sung, 2009; Ortega Raya, 
2012). Aunque en lo que sigue yo apunte marcos temporales, esa transi- 
ción debe ser rigurosamente pensada en términos de una tensión estruc- 
tural en el discurso ecuménico. Es cierto que han cambiado los objetos 
de identificación y posiciones relativas en la “economía” de los temas y 
afectos, pero la forma general del enfrentamiento se mantiene. En los 
años de 1940, tal emergencia del enemigo en el discurso ecuménico coin- 
cide con el fenómeno concreto del totalitarismo. Entre los 60 y los 80, 
el tema se definió a partir de las ideas de injusticia y opresión, desde el 
punto de vista de la teología política europea y la teología de la liberación 
latinoamericana. En los años de 1990, aquellas ideas se desarrollaron, 
en el contexto de creciente avance neoliberal, en una crítica teológica 
de la economía que dio lugar, en los años 2000, a la identificación del 
escenario global contemporáneo, a la base del discurso antiglobalización 
o de la teoría de Hardt y Negri, como “Imperio”, como un objeto de an- 
tagonismo que impide las expectativas de creación de una sociedad más 
solidaria, más humana, de una aceptación más amplia del tema de la 
dignidad humana, que es tan fuerte en el imaginario ecuménico. 
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La sensibilidad ecuménica a la aceptación de la pluralidad se abre para 
recibirtanto la diferencia religiosa —intracristiana o interreligiosa— como 
las múltiples políticas de minoritización contemporáneas, de la ecología 
a las poblaciones indígenas, de las mujeres a temas de diversidad sexual, 
de los movimientos alterglobalización a la defensa de fronteras abiertas 
a los flujos migratorios recientes. Pero también, en muchos casos, y al 
mismo tiempo, en la medida en que tales defensas y sensibilidades se 
enfrentan con movimientos contrarios del capital, la derecha política, el 
patriarcado, la xenofobia, la homofobia, la guerra, el discurso ecuménico 
no deja de nombrar al enemigo y enfrentarse a él, oscilando entre la dis- 
puta agonística y la confrontación antagonística. 

También, en el discurso ecuménico, precisamente en su corriente clá- 
sicamente liberal, hay una espiritualidad de resentimiento dirigida a las 
formas sectarias y fundamentalistas de religión pública, haciendo allí 
alianza con posiciones laicistas. En otras palabras, una espiritualidad al 
mismo tiempo religiosa y secular que dirige su crítica contra el carácter 
explícito de un lenguaje religioso en el debate público. Se trataría, en ta- 
les casos, de violaciones de la tolerancia religiosa y de la neutralidad de la 
esfera estatal —cuando no, en términos secularistas radicales, de la esfera 
pública tout court— (Brown, 2008; Hurd, 2008). 

En el caso del pentecostalismo, hay un resentimiento doble. Uno que 
se refiere a los largos años en los que los pentecostales fueron una mi- 
noría invisible y también discriminada en varias sociedades latinoame- 
ricanas y alrededor del mundo, porque también crecen en África, por 
ejemplo, y en Asia. Resentimiento de marginalidad y de privilegios ase- 
gurados al catolicismo en la relación entre Estado, cultura pública y re- 
ligiones. Esto se expresa, paradojalmente, como llamado a la conversión 
y al cambio legal y político en un juego de suma cero en el que el cato- 
licismo debe perder. El encuentro de la espiritualidad pentecostal y de 
la católico-carismática ha generado inflexiones en el antagonismo que 
tal resentimiento implica, volviéndola agonística —la competencia sigue, 
pero acuerdos y alianzas se forjan—. 

El otro aspecto del resentimiento tiene que ver con la idea de que los va- 
lores cristianos, las formas de vida asociadas con una lectura conservadora 
o tradicional de la fe cristiana están en peligro por el avance de las deman- 
das de la institucionalización legal y política de los movimientos sociales, 
de género, de etnicidad —lo que incluye la afirmación de las religiones afro- 
descendientes o de las cosmologías indígenas—, temas que se traducen en 
términos de oposición al aborto, a la enseñanza religiosa pluralista o laica, 
al reconocimiento civil de parejas del mismo sexo, a investigaciones en el 
área de la genética. Hay un resentimiento que se expresa en la forma en 
que el discurso, los rituales y las prácticas públicas de los pentecostales 
hacen frente a esta percepción de que el mundo se vuelve más secular, 
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menos religioso y más amenazador. En ese contexto, los fenómenos de la 
demonización (retórica y ritual) de los adversarios y de las alianzas con 
sectores políticamente conservadores (un “macroecumenismo de dere- 
cha”) manifiestan la dificultad en reconocer la pluralidad y la legitimidad 
de las demandas de otros grupos minoritarios sin buscar transformarles 
en conformidad con una representación mayoritaria de la “fe cristiana his- 
tórica” o de las “raíces cristianas” de Latinoamérica. 

Con respecto a la espiritualidad agonística, creo que hay también dos 
ejemplos que se pueden encontrar entre los ecuménicos y los pentecos- 
tales (ya lo discutí en Burity, 2014). En relación con los ecuménicos, el 
agonismo está en la postulación de una sociedad en la que se reconocen 
las diferencias, se las recibe de modo no discriminatorio y se las conecta 
con expectativas de justicia, de igualdad y de dignidad. Éste es un es- 
pacio donde la afirmación de estas diferencias encuentra adversarios, 
pero no claramente enemigos, como en el caso del concepto de Imperio 
o en los embates que a la vez lo confrontan al pentecostalismo moral y 
políticamente conservador, y afirman las aproximaciones con sectores 
ecuménicos y políticamente radicales del pentecostalismo. Entonces, el 
agonismo permite que los ecuménicos por un lado defiendan la idea de 
que una pluralidad es legítima y debe ser afirmada, y por otro, encuen- 
tren la necesidad de definir tácticas y argumentos para enfrentarse con 
los que no están tan en acuerdo con esta afirmación de las diferencias y 
de la pluralidad. La espiritualidad subyacente es una de admisión de la 
dispersión de la verdad y la virtud en contextos concretos de disputas de 
poder, lo que demanda habilidades de discernimiento y vocaciones de 
combinar agonismo y “negociación” de identidades. 

En el caso del pentecostalismo, el agonismo se muestra desde una 
concepción de la religión y la espiritualidad que tiene una motivación 
fuertemente antisincrética o antihíbrida, y que, frente a rasgos de reli- 
giosidad, en contextos como los de los países latinoamericanos donde, 
por centurias de colonialismo o por una intensificación más reciente de 
las opciones y elecciones religiosas, mucha gente transita entre varias 
propuestas y tradiciones religiosas, los pentecostales sienten que hay 
que demandar adhesión y pertenencia clara y estable. Ellos están muy 
prontos a disputar públicamente la idea de que la religión es algo que 
se distribuye entre las varias formas de identidad e institucionalización 
religiosas, reconociendo la pluralidad irreductible de religiones y valores 
en la sociedad, pero haciendo hincapié en la idea de un punto de vista 
pentecostal sobre lo político, la cultura, la economía. Así, en la medida en 
que su posición acepta el juego de la competencia y la contestación con 
adversarios laicos o religiosos, sin requerir su desplazamiento o exclu- 
sión como condición o consecuencia necesarias, la articulación pública 
del discurso pentecostal abre espacio a una posición agonística. 
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Una conclusión 


El tema de la espiritualidad no se plantea sólo en el contexto de la opo- 
sición a la religión organizada, una narrativa de desinstitucionalización 
que únicamente la piensa como debilitamiento de la dimensión insti- 
tucional. Tampoco es posible restringir la espiritualidad a una interio- 
rización de la experiencia religiosa, privatizada e individualizadora. El 
argumento que se presentó aquí exige un doble desplazamiento o giro 
en estos entendimientos de la espiritualidad: por un lado, que la espiri- 
tualidad se basa en marcos organizativos o tradiciones, incluso cuando 
da lugar a la experimentación y la contestación de afiliaciones exclusi- 
vas; de otro lado, que la espiritualidad se expresa públicamente, no tanto 
como motivación, sino sobre todo como práctica —término que incorpora 
elementos simbólicos y materiales, individuales y colectivos, no institu- 
cionales e institucionales—. La religión pública —este tipo de presencia 
contemporánea de la religión en contextos en los que la pluralización 
y minoritización ya no permiten que las religiones se mantengan como 
“asuntos personales” y ofensas a lo que ocurre en los debates y combates 
públicos, local y globalmente— es un lugar privilegiado para darse cuenta 
de esa espiritualidad “híbrida”. 

Por otra parte, la espiritualidad, como “historización de la fe”, como 
encuentro entre la estructura general de la fe y las condiciones singulares 
e irrecusables en las que es posible ser religioso o rehusar la religión, es 
plural. Si tomamos en serio la tendencia a la desinstitucionalización — 
pensada como desbordamiento y diseminación de “programas” de creen- 
cias y prácticas y como alteración relativa de la ubicación de la autoridad 
enunciativa de lo religioso—, es evidente que no hay correspondientes 
exactos entre religiones específicas y espiritualidad. Más que eso, dife- 
rentes disposiciones existenciales que animan lo que llamamos espiri- 
tualidades son activadas y articuladas diferencial y asimétricamente en 
cada religión. Una vez más, la religión pública, no tanto como la reli- 
gión politizada, sino como una religión vivida en el contexto de culturas 
plurales y de politizaciones de identidades y demandas más allá de los 
límites del Estado, favorece que dentro de cada religión surjan diferentes 
espiritualidades, a menudo por la “recuperación” de historias internas 
de pluralidad de creencias y prácticas, y sus trayectorias de encuentros, 
conflictos o ajustes al mundo alrededor. Para complicar la narrativa, es- 
tas espiritualidades posibles de articular y vivir dentro de las religiones 
tienen semejanzas de familia, en el nivel de sensibilidad/afecto y en el 
nivel de co-presencia en contextos específicos que permiten cruzar las 
fronteras de las tradiciones asumidas, dando paso a acercamientos inte- 
rreligiosos y articulaciones políticas translocales. 

En la escena contemporánea de América Latina, a mí me parece que 
los temas del consumo, el resentimiento (y/o antagonismo) y el agonis- 
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mo político son bastante productivos para identificar esta compleja rela- 
ción entre creencia y práctica mediadas por disposiciones existenciales, 
espiritualidades. Aunque no esté demostrada con riqueza de detalles 
empíricos, la descripción fenomenológica que presenté está anclada en 
múltiples formas y lugares de observación de mi investigación durante al 
menos diez años. La ofrezco como signo de interpretación para un diálo- 
go con interlocutores conocidos y otros por venir. 


Referencias bibliográficas 


Algranti, Joaquín 

(2014), “El evangelio y sus condiciones de posibilidad. Apuntes sobre las 
afinidades económicas y culturales del neo-pentecostalismo en el 
marco de la globalización”, Civitas, 14(3), pp. 523-539. 


Álvarez, Carmelo 

(2011), “Misión y unidad: Lo ecuménico en el pentecostalismo latinoa- 
mericano y caribeño”, En: Daniel Chiquete, Luis Orellana (eds.), 
Voces del Pentecostalismo latino-americano, vol. IV: Identidad, 
teología, historia. Haulpén, Red Latinoamericana de Estudios 
Pentecostales, pp. 329-355. 


Assmamn, Hugo, Hinkelammert, Frank 
(1989), A idolatria do mercado. Ensaio sobre economia e teologia. Pe- 
trópolis, Vozes. 


Berger, Peter L. 

(1999), “The desecularization of the world: A global overview”. En: Pe- 
ter L. Berger (ed.), The desecularization of the world: resurgent 
religion and world politics. Washington, D.C./Grand Rapids, 
Ethics and Public Policy Center/W.B. Eerdmans, pp. 1-18. 


Brown, Wendy 

(2008), “Tolerance as governmentality: Faltering universalism, state le- 
gitimacy, and state violence”, En: Regulating aversion: Toleran- 
ce in the age of identity and empire. Princeton/Oxford, Prince- 
ton University, pp. 78-106. 


Burity, Joanildo 

(2001), “Religiáo e Política na Fronteira: desinstitucionalizacáo e desloca- 
mento numa relacáo historicamente polémica”, Revista de Estudos 
da Religiao, 4, pp. 27-45. 


304 


Religiones en cuestión / Juan Cruz Esquivel - Verónica Giménez Béliveau (Coords.) 


—— (2013), “Entrepreneurial spirituality and ecumenical alterglobalism: 
two religious responses to global neoliberalism”, En: Thomas 
Martikainen, Francois Gauthier (eds.), Religion in the Neoliberal 
Age. vol. 1: Political Economy and Modes of Governance. Farn- 
ham, Ashgate, pp. 21-36. 


—— (2014), “Latin American Pentecostalism and Ecumenical Altergloba- 
lism as Cases of Agonistic Cosmopolitanism”, En: Rovisco, Maria 
y Kim, Sebastian (eds.), Cosmopolitanism, Religion and the Pu- 
blic Sphere. Abingdon/Nuevaw York, Routledge, pp. 68-84. 


—— (2015), “A cena da religiáo pública: contingéncia, dispersáo, e diná- 
mica relacional”, Novos Estudos Cebrap, 102, pp. 89-105. 


—— (2016), Minoritization and pluralization: What is the “people” that 
Pentecostal politicization is building?, Latin American Perspec- 
tives, 43(3), pp. 116-132. 


Campos, Bernardo 

(1994), El influjo de las Huacas: la espiritualidad pentecostal en el Perú. 
Disponible en https://www.academia.edu/10275526/EL_IN- 
FLUJO_DE_LAS_HUACAS -LA CONSTRUCCION_DEL_ 
IMAGINARIO_PENTECOSTAL. Consultado el 20/10/17. 


Carrette, Jeremy R. 
(2000), Foucault and Religion: Spiritual corporality and political Spi- 
rituality. Londres/Nueva York, Routledge. 


Casanova, José 
(1994), Public Religions in the Modern World. Chicago, University of 
Chicago. 


—— (2006), “Secularization revisited: a reply to Talal Asad”. En: David 
Scott, Charles Hirschkind (eds.), Powers of the Secular Modern. 
Stanford, Stanford University, pp. 12-30. 


—— (20104), “Religion challenging the myth of secular democracy”, En: 
Lisbet Christoffersen, Hand Raun Iversen, Hanne Petersen, Mar- 
git Warburg (eds.), Religion in the 21* century: challenges and 
transformations. Farnham/Burlington, Ashgate, pp. 19-36. 


—— (2010b), “A secular age: dawn or twilight?”, En: Michael Warner, 
Jonathan Vanantwerpen, Craig Calhoun (eds.), Varieties of secu- 
larism in a secular age. Cambridge, MA/London, Harvard Uni- 
versity, pp. 265-282. 


305 


Mesa Redonda. Espiritualidades contemporáneas. 


—— (2012), “From Modernization to Secularization to Globalization: An 
Autobiographical Self-Reflection”, Religion and Society: Advan- 
ces in Research, 2(1), pp. 25-36. 


Ceballos, Rita María 

(2008), “Pobreza, desarrollo y espiritualidad en experiencias religio- 
sas pentecostales”, En: ¿El reino de Dios es de este mundo? El 
papel ambiguo de las religiones en la lucha contra la pobre- 
za. Bogotá, Siglo del Hombre/Clacso, pp. 53-85. Disponible 
en: — http://bibliotecavirtual.clacso.org.ar/clacso/clacso-crop/ 
20120629110023/05ceba2.pdf. Consultado 17/4/2013. 


Comaroff, Jean 

(2010), “The politics of conviction: Faith on the neo- liberal frontier”, En: 
Bruce Kapferer, Kari Telle, Annelin Eriksen (eds.), Contempo- 
rary religiosities: Emergent socialities and the post-nation-sta- 
te. Nueva York/Oxford, Berghahn Books, pp. 17-38. 


Connolly, William 
(1991), Identity/Difference: Democratic negotiations of political. para- 
dox. Minneapolis/Londres, University of Minnesota. 


—— (1999), Why I am not a secularist. Minneapolis/London: University 
of Minnesota. 


—— (2002), The Augustinian imperative: reflections on the politics of 
morality. Lanham, Rowman éz Littlefield. 


—— (2005), Pluralism. Durham, NC/Londres, Duke University. 


—— (2008), Belief, spirituality and time, The Immanent Frame, [onli- 
ne], 17 Abril. Disponible en https://tif.ssrc.org/2008/04/17/ 
belief-spirituality-and-time. Consultado 10/11/2017. 


—— (2011), A World of Becoming. Durham, NC/Londres, Duke University. 


Corvalán, Oscar 

(2011), “Pentecostalismo, ecumenismo y cristiandad en la primera mitad 
del siglo XXT”, En: Daniel Chiquete, Luis Orellana (eds.), Voces 
del Pentecostalismo latino-americano, vol. IV: Identidad, teolo- 
gía, historia. Haulpén, Red Latinoamericana de Estudios Pente- 
costales, pp. 357-378. 


Cunha, Magali do Nascimento 
(2011), “Pentecostalismo e movimento ecuménico: divergéncias e apro- 
ximacóes”, Estudos de Religiáo, 25(40), pp. 33-51. 


306 


Religiones en cuestión / Juan Cruz Esquivel - Verónica Giménez Béliveau (Coords.) 


Davie, Grace 
(1994), Religion in Britain since 1945: Believing without belonging. 
Oxford, Wiley. 


—— (2007), “Vicarious religion: a methodological challenge”, En: Am- 
merman, Nancy T. (ed.), Everyday religion: Observing modern 
religious lives. Oxford/Nueva York, Oxford University, pp. 21-36. 


De la Torre, Renée 
(2012), “La religiosidad popular como “entre-medio' entre la religión institu- 
cional y la espiritualidad individualizada”, Civitas, 12(3), pp. 506-521. 


De Vries, Hent 

(2006), “Introduction: Before, around and beyond the theologico-poli- 
tical”, En: Hent de Vries, Lawrence E. Sullivan (eds.), Political 
theologies: Public religions in a post-secular world. Nueva York, 
Fordham University, pp. 1-88. 


Freston, Paul 
(1998), “Pentecostalism in Latin America: Characteristics and Contro- 
versies”, Social Compass, 45(3), pp. 335-358. 


—— (ed.) (2008), Evangelical Christianity and democracy in Latin 
America. Oxford/Nueva York, Oxford University. 


Heelas, Paul 
(2009), Spiritualities of Life: New Age Romanticism and Consumptive 
Capitalism. Malden/Oxford, Blackwell. 


Hinkelammert, Frank 

(2012), “Lo indispensable es inútil. Una fenomenología de la liberación 
(Conferencia)”, Lo indispensable es inútil. Hacia una espiritua- 
lidad de la liberación. San José, Arlekín, pp. 175-212. 


Hurd, Elizabeth Shakman 
(2008), The politics of secularism in international relations. Princeton/ 
Londres, Princeton University. 


Machado Aráoz, Horacio 

(2012), “A modo de prólogo: Colonia, ciencia y religión en el siglo XXT”, 
En: Adrián Scribano. Teorías sociales del Sur: una mirada post- 
independentista. Buenos Aires/Córdoba, Estudios Sociológicos/ 
Universitas Editorial, pp. 11-39. 


307 


Marostica, Matthew 

(1999), “The defeat of denominational culture in the Argentine evange- 
lical movement”, En: Christian Smith, Joshua Prokopy (eds.), 
Latin American religion in motion. Nueva York/Londres, Rout- 
ledge, pp. 147-172. 


Marshall, Ruth 
(2009), Political spiritualities: The Pentecostal revolution in Nigeria. 
Chicago/Londres, University of Chicago. 


Míguez, Néstor, Rieger, Jorg, Sung, Jung Mo 
(2009), Beyond the Spirit of Empire: Theology and politics in a new 
key. Londres, SCM. 


Ortega Raya, Joana 

(2012), La espiritualidad ecuménica como defensora de los Derechos 
Humanos, Lupa Protestante, [online], 04/10/2012. Disponible 
en: — http://www.lupaprotestante.com/blog/la-espiritualidad- 
ecumenica-como-defensora-de-los-derechos-humanos. Acceso 
en 10/10/2016 


Smilde, David A. 
(2007), Reason to believe: Cultural agency in Latin American Evange- 
licalism. Berkeley, University of California. 


Sung, Jung Mo 
(1992), Deus numa economia sem coracáo. Sáo Paulo, Paulus. 


Tamayo, Juan José 

(2007), Espiritualidad y respeto de la diversidad. Conferencia pronun- 
ciada en el II Foro Mundial de Teología y Liberación celebrado 
en Nairobi (Kenya), del 16 al 19 de enero de 2007. Disponible en: 
http://www.cafaalfonso.com.ar/descargas/espiritualidad_res- 
peto_diversidad.pdf. Consultado 12/09/2016. 


Taylor, Charles 
(2007), A Secular Age. Cambridge, MA/Londres, Harvard University. 


Wittgenstein, Ludwig 
(1999), Investigacoes filosóficas. Sáo Paulo, Nova Cultural. 


Mesa redonda 


Estudio de religiones comparadas 


Comparar para abstraer: 
el hecho religioso como problema 
práctico-teórico 


Joaquín Algranti 
UBA-CONICET 


Aunque no sea la única, ni la más utilizada, una de las técnicas de ma- 
yor alcance en la generación de teoría consiste en realizar comparaciones 
sistemáticas entre casos de estudio análogos, vale decir, entre fenómenos 
próximos que pertenecen —al menos en principio— a un mismo género de 
preguntas, problemas, abordajes y controversias. La actividad teórica no 
describe aquí el área de competencias y hallazgos propio de la teoría so- 
ciológica, entendida ésta como un meta-discurso, una lectura de segundo 
orden sobre ciertos núcleos o modelos de comprensión del mundo social 
asociados a grandes temas, a antiguas tradiciones o a personas destaca- 
das. En esta rama del conocimiento suele imponerse el trabajo deductivo 
que exige la lectura crítica, la sistematización epistemológica, el ejercicio 
astuto del comentario, seguido de las síntesis e innovaciones interpre- 
tativas que se operan sobre un conjunto de autores, la mayoría de ellos 
consagrados o por consagrar. El resultado es la producción de marcos 
conceptuales potentes, pero a su vez totalizadores y, en consecuencia, ce- 
rrados en sí mismos: pensemos, sin ir más lejos, en el estructural-funcio- 
nalismos de Parsons, la teoría de la estructuración de Giddens, la teoría 
de los sistemas de Luhmann o de la acción comunicativa de Habermas. A 
su vez, ciertos usos de los esquemas conceptuales de Foucault y Bourdieu 
bien podrían incluirse en esta rama del pensamiento abstracto. 

Por el contrario, las posibilidades teóricas del método comparativo en- 
tre casos transcurren por otros caminos: más lejos de las grandes teoriza- 
ciones exhaustivas y más cerca de la técnica de “clasificación transversal” 
que ponderaba Wright Mills (2005: 224-225) como uno de los requisitos 
básicos de toda artesanía intelectual. Su potencial heurístico radica en el 
esfuerzo por abstraer de manera inductiva clasificaciones conceptuales y 
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estilos de razonamientos que trascienden la singularidad irreductible del 
fenómeno analizado. Un mismo problema de campo —por ejemplo, los 
usos del secreto institucional, los procesos emergentes de liderazgo, la 
apropiación de saberes esotéricos o los modos de negociar la pertenencia 
a través del cuerpo y el lenguaje— puede aparecer en distintos grupos con 
soluciones diferentes en su metodología, pero análogas en sus resulta- 
dos. A su vez, la comparación entre objetos similares, que las disciplinas 
agrupan bajo grandes clasificaciones —estudios de religión, política, tra- 
bajo, salud, economía etc.—, no inhibe la inclinación a encontrar también 
correlaciones complejas entre dominios en principio opuestos de la vida 
social. En esta clave, la tesis weberiana sobre las formas de afinidad elec- 
tiva que emparentan, no de manera mecánica y lineal, sino indirecta, 
como una consecuencia no deseada de la acción, a la ascesis profesional 
del ethos puritano y la emergencia de una mentalidad económica alta- 
mente racionalizada, es uno de modelos paradigmáticos que evidencia el 
alcance y la fuerza de los estudios comparativos. 

Para la sociología y la antropología clásica —ambas situadas a medio 
camino entre la segunda mitad del siglo xIx y la primera del siglo xx-, 
el fenómeno religioso es un objeto que se construye en términos cientí- 
ficos en base a semejanzas y diferencias analíticas.: La comparación, a 
veces de naturaleza enciclopédica, emerge como un momento clave en el 
proceso de comprender y explicar la realidad. En este sentido, el pensa- 
miento sociológico que contribuyeron a desarrollar Max Weber (1998), 
Ernest Troeltsch (1992), Werner Sombart (1977), con un fuerte énfasis 
en la historia de las religiones comparadas, pero también en la teología 
y sus efectos prácticos, asume de manera tácita el valor de cotejar un 
mismo aspecto —la doctrina de la gracia, la relación con el mundo, la 
ética económica o las enseñanzas sociales— en diferentes grupos, para 
analizar sus consecuencias indirectas en planos específicos de la socie- 
dad. También la etnología y la antropología estructural, si pensamos por 
ejemplo en la escuela francesa que representan entre otros Marcel Mauss 
(1970) y Claude Lévi-Strauss (1968), se destacaron por el uso constante 
del método comparativo —potenciado en este último por las nociones de 
la lingiística— para explorar el sentido de la magia, del sacrificio, la ora- 


1 Elegimos partir de una caracterización amplia a sabiendas de que el moderno estudio 
comparado de las religiones posee una historia propia que comienza con Max Miiller en el 
siglo xIx y que Joachim Wach (1967: 63-70) logra sistematizar en tres momentos diferen- 
ciados que se extienden hasta principios de la década de 1950, justo antes de su muerte. La 
amplitud de nuestro registro obedece al intento por incluir en el periodo clásico escuelas 
que de otra forma quedarían afuera de este recorte. Para un mayor desarrollo de la historia 
del método comparativo en la antropología y la sociología recomendamos la lectura del 
texto de Ceriani Cernadas en esta misma sección. 
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ción o las reglas y estructuras de los mitos. Cabe destacar en esta apre- 
tada síntesis, la importancia de abordar los elementos no racionales que 
comprenden las vivencias y las emociones relativas a las cuestiones sa- 
gradas. La fenomenología de la religión de Georg van der Leeuw (1964) y 
Rudolf Otto (1925) y, en un registro más amplio, las investigaciones que 
a la manera de Mircea Eliade (1967) o Joachim Wach (1967) privilegian 
la noción de experiencia exploran comparativamente tanto la idea como 
la manifestación de lo sagrado en diferentes culturas. Podríamos incluir 
también los aportes del pragmatismo, sobre todo las innovaciones epis- 
temológicas que introduce William James (1994) en el estudio psicológi- 
co de las experiencias y actitudes religiosas. 

Ahora bien, ¿qué lección nos dejan los estudios clásicos? A los fines 
de este comentario introductorio podemos reconocer que las ciencias so- 
ciales se ocuparon tempranamente de producir una epistemología de la 
comparación a partir del análisis de textos —tales como escritos teológi- 
cos o filosóficos, documentos historiográficos o filológicos, estadísticas y 
fuentes secundarias de registros de campo—. Un corpus completo, bien 
documentado, sobre el cual construir analogías y diferencias era la base 
para generar también análisis totalizadores sobre diferentes aspectos 
del hecho religioso y su relación con las sociedades occidentales. Este 
modelo tuvo sus continuadores en las academias europea y anglosajona 
en su intento por producir grandes diagnósticos de época sobre temas 
globales; pensemos, por ejemplo, en los debates —algunos muy trillados— 
sobre la secularización, las sectas o los avivamientos espirituales en dis- 
tintas latitudes. 

Por su parte, la academia latinoamericana, tal vez por no ser la here- 
dera directa de los estudios clásicos y por originarse en otras geografías y 
en otro momento de las ciencias sociales —ya avanzada la segunda mitad 
del siglo xx-, encontró formas alternativas de dialogar con estas tradi- 
ciones, sin emular el método comparativo en los mismos términos. Pode- 
mos señalar dos diferencias fundacionales: una relativa a los materiales y 
estilos de investigación y la otra a los temas elegidos. 

En primer lugar, los materiales de trabajo no se ajustan mayoritaria- 
mente a un corpus justificado de documentos escritos, a partir de los 
cuales se establecen comparaciones entre grupos religiosos. Existen, por 
supuesto, valiosas excepciones, pero la regla parece operar en otra direc- 
ción. El análisis de documentos ocupa un lugar importante, pero secun- 
dario dentro de un modelo de estudio cualitativo que prioriza el trabajo 
de campo, las entrevistas, la observación participante, en la construc- 
ción particular de casos etnográficos. Este vuelco sobre la singularidad 
irreductible de un grupo, una comunidad, una institución o un conjunto 
integrado de prácticas y creencias permite conocer de primera mano di- 
ferentes mundos sociales y a partir de ellos —siguiendo a Becker (2016: 
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73-100)- razonar, construir analogías, preguntas, hipótesis, temas de in- 
vestigación. Existe un riesgo implícito en el mal uso de este enfoque: nos 
referimos al peligro que representa la lógica de la especialización acadé- 
mica en donde todos los conocimientos adquiridos se resumen a un ob- 
jeto en singular y a la proyección irreflexiva de sus pautas de conducta a 
otras realidades. La analogía se transforma entonces en la naturalización 
esquemática de una forma dominante de entender el hecho religioso; en 
otras palabras, un referente específico deviene la medida de todas las 
relaciones sociales.? 

En segundo lugar, las comparaciones de la academia latinoamericana 
versan en general sobre temas diferentes a los estudios europeos y an- 
elosajones e incluso, en algunos casos, discuten frontalmente y trastocan 
su perspectiva epistemológica. En este sentido, los debates dominantes 
en torno a la secularización, la modernidad o a la correspondencia entre 
el desarrollo económico y cultural que promueven o retrasan las formas 
espirituales de América Latina definieron un horizonte de preguntas que 
explicitaban el punto de vista externo —a veces adoptado como propio— 
sobre el problema religioso en la región. Esta dominancia no evitó que 
los estudios vernáculos, por un lado, confrontaran con estos tópicos y, 
por el otro, desarrollaran una agenda alternativa. En ella se aplican las 
comparaciones de casos a temas de alta relevancia regional, relativos, 
por ejemplo, al sincretismo, a las formas de pasaje y circulación inte- 
rreligiosa, las maneras de habitar los espacios formales e informales de 
una institución, las variaciones y complejidades en la formación de es- 
pecialistas o la construcción de puentes cosmológicos, por nombrar sólo 
algunas áreas de investigación. Nuestra experiencia todavía incipiente 
en este tipo de investigaciones nos permitió encontrar puntos de contac- 
to entre tradiciones en apariencia disímiles.¿ En cualquier caso, y más 


2 Esta operación analítica de universalización de un caso particular ocurre, por ejemplo, a 
nivel de la estructura, cuando se equiparan subrepticiamente todas las instituciones ecle- 
siásticas con el modelo de la Iglesia católica, reforzando así el punto de vista que Pablo 
Semán (2014: 281) denomina con el término “católicocentrismo”. También es posible re- 
conocerla a nivel de las prácticas, como señala recientemente Alejandro Frigerio (2016: 
218-221), cuando en los estudios sobre nuevas espiritualidades se intenta hacer de la “epis- 
temología de la individualidad una sociología”, es decir, un modelo adecuado para el cono- 
cimiento de todos los grupos religiosos. Ambos sesgos comparten la relación espontanea 
con la perspectiva nativa y de ambos surgen diagnósticos de época forzados, de naturaleza 
abstracta, sobre la institucionalización o desinstitucionalización de las creencias contem- 
poráneas. 


3 Es el caso, por ejemplo, del neopentecostalismo y el jasidismo. Al comparar a las mega- 
iglesias evangélicas con el templo judío de Jabad Lubavitch, pudimos reconocer, junto con 
el Dr. Damián Setton, fuertes correspondencias en las producciones de la corporeidad y 
el espacio, que fueron conceptualizadas bajo el esquema de Núcleo-Periferia (Setton y Al- 
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allá de su especificidad, las preguntas y respuestas que surgen de manera 
inductiva de los estudios comparativos encuentran también homologías 
con otros análisis similares en academias extranjeras. 

No es exagerado sugerir que las ciencias sociales de la religión pueden 
hallar en los problemas prácticos de los estudios comparados una de las 
estrategias más potentes en la producción de conceptos y teorías propias. 
Este camino requiere de una mayor sistematización de los razonamientos 
y procesos que comprende el abordaje de varios casos de análisis. Siguien- 
do esta meta, el panel de las XVIII Jornadas sobre Alternativas Religiosas 
en América Latina de la ACSRM tuvo como objetivo convocar a destacados 
especialistas del campo de la antropología de la religión* para discutir las 
posibilidades y los alcances de los estudios comparados. Presentamos a 
continuación y de manera introductoria las coordenadas generales de las 
principales contribuciones del Dr. Elio Masferrer Kan y el Dr. Cesar Ce- 
riani Cernadas a nuestro panel. Los textos completos que componen esta 
sección ofrecen una versión reelaborada de sus exposiciones. 

El artículo titulado “Religiones comparadas. ¿Una estrategia posible 
en América Latina?”, del Dr. Masferrer Kan, presenta un argumento or- 
ganizado en dos partes. En la primera, el autor emprende una revisión de 
aspectos puntuales de la fenomenología y la antropología científica a tra- 
vés de figuras emblemáticas de ambas tradiciones. La distinción analíti- 
ca, por ejemplo, entre las religiones con o sin libro, de naturaleza étnica 
o conversionista, las religiosidades populares o eruditas, la importancia 
de la experiencia, de los procesos culturales con su orden y estructura, el 
significado de los ritos y los dramas sociales, así como la idea de campo y 
personalidad de la psicología social; cada uno de estos conceptos repre- 
senta en su lectura aportes fundamentales para el estudio de las religio- 
nes comparadas. En la segunda parte, se delinea un conjunto articulado 
de categorías propias, empíricamente fundadas, cuyo objetivo es proveer 
a la subdisciplina de un marco teórico que evite el etnocentrismo y con- 
tribuya a comprender la especificidad de las visiones latinoamericanas 
del mundo. En diálogos con distintos referentes de la antropología y la 
historia, surgen nuevas definiciones científicas de religión a la cual se 


granti, 2009). En un mismo sentido, pero en diálogo esta vez con la sociología de la salud, 
trabajamos con la Dra. Mariana Bordes los motivos de adhesión que despliegan los usua- 
rios de terapias alternativas y los creyentes evangélicos a la hora de definir la situación 
social que los identifica con un territorio de creencias (Bordes y Algranti, 2009; 2014). Por 
último, la producción social del carisma, así como el papel que ocupa la cultura material en 
dicho proceso fueron objeto de reflexiones comparativas entre grupos evangélicos, judíos y 
católicos (Algranti, 2014; 2015). 


4 El Dr. Elio Masferrer Kan, la Dra. Silvia Montenegro y el Dr. Cesar Ceriani Cernadas 
participaron de este espacio. 
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diferencia del concepto de sistema religioso y de lo que se denomina bajo 
el término de estructuras macrosistémicas. En sus conceptualizaciones 
otorga cierta prioridad analítica a la dimensión temporal, a las dinámicas 
del cambio relacionadas en parte con el crecimiento o la disminución de 
distintas propuestas y con el papel central que ocupa la política para pen- 
sar la religión en América Latina. De esta manera, el artículo ofrece una 
sistematización inicial a sus trabajos y una introducción a los desarrollos 
conceptuales, que estimula el estudio de las religiones comparadas. 

Por su parte, el texto del Dr. Ceriani Cernadas, “Evangelismos étni- 
cos: un ensayo comparado desde la experiencia toba y gitana”, constituye 
un trabajo de bases empíricas y apuestas teóricas, en donde es posible 
reconocer el carácter complejo, riguroso y profundamente analítico que 
acompaña la posibilidad efectiva de establecer comparaciones entre gru- 
pos diferentes. La categoría de “evangelismo étnico” es la herramienta 
que le permite contrastar poblaciones que a simple vista parecieran no 
tener nada en común, salvo una identidad religiosa a la que podríamos 
describir como “híbrida”, adquirida bajo los procesos culturales que eng- 
loba la conversión. El evangelismo indígena y gitano es objeto de una 
exploración meticulosa en la que confluyen la antropología y la socio- 
logía histórica a partir de tres ejes de estudio: a) los espacios sociales, 
b) los procesos históricos y c) las mediaciones culturales. El problema 
clásico de la etnicidad es visto a la luz de la conversión colectiva en tanto 
mecanismo de purificación y jerarquización interna y a través de la am- 
bivalencia simbólica que produce la crítica, pero también la recupera- 
ción y reformulación estratégica del pasado. En este sentido, la teoría y la 
práctica del pentecostalismo diseñan una matriz cultural, una gramática, 
efectiva para la reproducción de los grupos étnicos y sus pautas cultura- 
les. Cabe destacar que el potencial heurístico de dichos análisis radica en 
la posibilidad de establecer analogías con otros procesos de construcción 
identitaria al interior de grupos minoritarios que pueden o no ser religio- 
sos. El trabajo de Ceriani Cernadas es un ejemplo muy logrado del modo 
en que las comparaciones entre casos son un ejercicio fundamental en la 
producción inductiva de conceptos y problemas de estudio que —insisti- 
mos-— exceden los límites para nada estrechos de las ciencias sociales de 
la religión. 

Los estudios señalados tienen la virtud de objetivar y construir el he- 
cho religioso como un problema práctico-teórico. Práctico, en la medida 
en que para establecer contrastes y semejanzas el investigador requiere 
de un conocimiento profundo de al menos uno de los casos a comparar y 
debe resolver cuáles van a ser las dimensiones de análisis de su investi- 
gación —las más pertinentes, las más oportunas— o con qué tipo de fuen- 
tes secundarias va a trabajar. El monitoreo reflexivo de estas decisiones 
concretas supone conocer las potencialidades, pero sobre todo los límites 
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de un recorte determinado y de los materiales elegidos. También es un 
problema eminentemente teórico porque las comparaciones requieren 
de un esfuerzo analítico por abstraer los elementos que trascienden la 
singularidad del caso. El resultado de esta tarea es la producción inducti- 
va de conceptos y categorías nuevas o, incluso, la afirmación de un estilo 
de pensamiento que, como planteaba Wright Mills (2005: 234) en La 
imaginación sociológica, no se contenta con “estudiar un pequeño am- 
biente después de otro”, sino que busca conocer las estructuras sociales 
que los organiza y emparenta, y la relación comparada de esas estructu- 
ras con los procesos históricos y las biografías de los agentes. Es preci- 
samente en esa operación comparativa donde se sostiene el núcleo de la 
imaginación sociológica. No es un reduccionismo, tampoco una pérdida 
de autonomía, pensar que la vida religiosa —con su espiritualidad propia, 
sus símbolos dominantes, su sistema de creencias y ritos, sus prácticas, 
discursos y mitologías, su historia y sus instituciones particulares—, ex- 
presa a su manera las estructuras sociales de las que participa y a las que 
—quiera o no— contribuye a moldear. 
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Religiones comparadas. 
¿Una estrategia posible en 
América Latina? 


Elio Masferrer Kan 
ENAH-INAH México 


Uno de los problemas conceptuales de las ciencias sociales de las reli- 
giones es la factibilidad de aplicar los conceptos desarrollados en ellas 
construidos en el contexto europeo. Uno de los más complejos es el de 
religiones comparadas, título precisamente de esta mesa de trabajo. La 
pregunta básica es: ¿qué comparamos cuando comparamos en religiones 
comparadas? 

Considero que la construcción de las ciencias sociales de las religiones 
pasa precisamente por discutir este concepto, el cual se complementa 
con la diferenciación de las religiones en naturales y reveladas, aunque 
también podrían dividirse entre las religiones del “libro” y aquellas que 
no lo tienen. 

Desde una perspectiva evolucionista y siguiendo la nomenclatura de 
Evans-Pritchard en Las teorías de las religiones primitivas, estas reli- 
giones serían el fruto de la admiración del hombre primitivo por los fenó- 
menos de la naturaleza. Este autor las agrupa en las teorías psicológicas y 
las sociológicas, que serían el resultado a la vez de la incomprensión y de 
la admiración del hombre por los fenómenos naturales o la naturaleza. 
Estas construcciones tienen un defecto y configuran, o se agrupan dentro 
de, lo que en filosofía se llama “si yo fuera un caballo”, para referirse a 
un conjunto de desarrollos donde quien reflexiona se coloca en el lugar 
del otro. Se genera así una reflexión por analogía basada en un criterio 
de autoridad y de “sentido común”, en vez de en información objetiva 
resultado de una investigación verificable. 

Existe otra clasificación relacionada con la anterior, referida a la di- 
visión de las religiones en naturales y reveladas o grandes religiones. 
Siguiendo con nuestros presuntos “primitivos”, estos tendrían entonces 
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construcciones simbólicas (y religiosas) provenientes de la inexplicabili- 
dad racional o científica debida a sus escasos conocimientos de los fenó- 
menos naturales y cuestiones semejantes. En contraste con estas cons- 
trucciones, existen las religiones reveladas, también llamadas del libro, 
transmitidas por grandes profetas "Abraham, Jesucristo, Mahoma- que 
hablan en nombre de Dios y dejan un conjunto de enseñanzas fundado- 
ras de estas grandes (y exitosas) religiones. 

Desde una perspectiva antropológica, dividiríamos las religiones en 
étnicas y conversionistas, o universalistas. Las religiones étnicas son 
aquellas que asumen, en sentido estricto, una visión del mundo propia de 
cada pueblo y que por ello no tienen mayor interés en convertir a nadie 
a sus credos, ni en incluir a los extranjeros. Por el contrario, las religio- 
nes conversionistas descalifican a las “otras religiones” como paganas, 
idolátricas, y falsas, y tratan con distintos procedimientos, comúnmente 
llamados misioneros, de obtener el cambio religioso. La tesis de Marc 
Augé, El genio del paganismo (1993), analiza este concepto y muestra 
precisamente su carácter etnocéntrico y eurocéntrico. 

Los conversionistas caracterizan a las religiones entre verdaderas o 
falsas, o más precisamente entre la VERDADERA —la mía— y las FAL- 
SAS —las de los otros—. Ésta es precisamente la radicalidad del concepto 
y la base conceptual del trabajo misionero que se expresa en la imperiosa 
necesidad de la presunta salvación de las almas. 

Evans-Pritchard termina planteando en su libro que le parece más 
pertinente la propuesta de Lévy-Bruhl, quien plantea que las visiones 
del mundo de los distintos pueblos es lo que debemos estudiar en tan- 
to tales y ha inspirado a especialistas como Roger Bastide, entre otros. 
Quedamos de esta manera entre el estudio de las religiones como cons- 
trucciones con una dinámica ajena a la cultura de los pueblos, o, por el 
contrario, referenciadas a la cultura propia de cada pueblo; entre si las 
religiones son parte de la cultura específica de un pueblo determinado o 
si, en cambio, son construcciones desarrolladas por un profeta que reci- 
be la revelación divina y puede legítimamente llevar la “Palabra” a todas 
las naciones. Esta empresa implica un juicio de valor que descalifica un 
aspecto sustantivo de la cultura de los diferentes pueblos candidatos o 
susceptibles de “ser salvados” convirtiéndose a la “verdadera religión”. 

Evidentemente, la propuesta “salvacionista” se confronta a los plan- 
teos del relativismo cultural. Para éste, todas las culturas humanas tienen 
un valor propio y el deber de los antropólogos es bregar por su respeto. 
En sentido estricto, los misioneros tienen otro proyecto. Emiten juicios 
de valor sobre la visión del mundo de los pueblos con los que trabajan 
y quieren “mejorarlos” mediante su conversión a la verdadera religión. 
En esta perspectiva, el concepto de religiones comparadas nos remite en 
sentido práctico a la identificación de las religiones y visiones del mundo 
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susceptibles de ser “mejoradas” para reconocer en ellas “las semillas del 
verbo”, y para que, una vez depuradas de elementos “nocivos”, asuman 
su papel de “verdadera religión”. 

Un punto intermedio, o un mecanismo de cooptación, es el concepto 
del Concilio Vaticano II, según el cual la Revelación de la Palabra debe 
hacerse en los términos de la cultura de cada pueblo: de esta forma, la 
empresa misionera consiste en adecuar la propuesta religiosa a la cultu- 
ra misionada, de tal manera que ésta sea oportunamente comprendida 
por el pueblo-objeto. Geertz planteó que la religión es la estructura de la 
cultura de cada pueblo, pero, evidentemente, cambiar la estructura de 
la cultura de un pueblo es un hecho violento, como describe Assmann 
en Violencia y monoteísmo o en La distinción mosaica y el precio del 
monoteísmo. 


De la religión a las religiosidades, la perspectiva 
fenomenológica 


No es mi interés, en este ensayo, discutir el término religión, ni, en parti- 
cular, las religiones reveladas, pero podemos decir que habitualmente se 
refiere a los conceptos expresados por un profeta, como es Jesús para el 
cristianismo, y cuyas enseñanzas están planteadas en un libro considera- 
do sagrado. La doctrina de estas religiones sería fruto de una revelación 
divina. En sentido estricto, su conocimiento por los seres humanos resul- 
ta siempre insuficiente, tiene un conjunto de restricciones que se expre- 
san en los “misterios” y ello sería resultado de las imperfecciones de los 
seres humanos que, según estos planteos, nunca podrán llegar a un pleno 
conocimiento de Dios, que es trabajo de los teólogos y otros especialistas 
que se dedican a escudriñar los símbolos de dichas “revelaciones” y, ade- 
más, a adaptarlos a los “signos de los tiempos”. De lo que serían portado- 
res los seres humanos es la religiosidad, la “dimensión humana de la fe”. 

Llegando a esta altura de la cuestión, no podemos descartar la búsque- 
da de algunos aspectos filosóficos: realmente, para quienes, en nuestros 
modestos cursos de filosofía (Carpio, 2004), pudimos leer la República 
de Platón, el argumento resulta cercano a la “Alegoría de la Caverna”. Los 
prisioneros, amarrados de espaldas a la luz, sólo pueden ver las sombras 
de la realidad y los filósofos, ahora convertidos en teólogos, pueden con 
su discernimiento conocer la realidad. Al resto de los seres humanos sólo 
nos alcanza la religiosidad, en este caso, la percepción incompleta de lo 
que es la religión. 

Las religiosidades son entonces las formas en que los seres humanos 
comprendemos la religión, pero hay una dimensión aún más elemen- 
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tal. La religión popular sería la forma en que se expresa la religión, o 
más puntualmente la religiosidad: el catolicismo popular, nos dice Ma- 
nuel Marzal (2002), “no es la religión de los pobres sino la religión de 
las masas poco cultivadas religiosamente”, aunque por sus dimensiones 
agrega: “una religión por el que la mayoría de los latinoamericanos dan 
un sentido trascendente a su vida” (2002: 315-316), así de sencillo. La 
elite religiosa, los teólogos-filósofos cultivan la religión y la mayoría poco 
cultivada, la religión popular. Metecos, esclavos y bárbaros, en la concep- 
ción platónica, son los otros de los otros. 

Cercanas a estas propuestas se encuentran las formulaciones de Mir- 
cea Elíade, quien parte de los mismos conceptos. El fenómeno religioso 
es la forma en que Dios se les aparece, se expresa ante los hombres; sus 
emanaciones se clasifican según el modo de aparición: kratofanías, hie- 
rofanías son expresiones de lo sagrado, de la divinidad, de lo numinoso, 
que se expresa particularmente en las teofanías. 

Nuevamente, si seguimos en la tesitura de Rudolf Otto, un pastor 
protestante que inspirara a Mircea Eliade, lo sagrado es incognoscible 
y, en sentido estricto, nunca podremos conocerlo, desde nuestra mirada 
imperfecta, sino a través de sus expresiones. De todos modos, sólo po- 
dremos conocerlo imperfectamente. Esta idea, además de platónica, nos 
coloca frente a la noción de la existencia de Dios de santo Tomás, desde 
el “motor inmóvil”. 


La antropología desde la tabula rasa 


La antropología científica surgió desde otro punto de partida. Influidos 
por el empirismo inglés, tanto Boas como Malinowski partieron de la 
tabula rasa: la cultura se adquiere por un proceso de aprendizaje que lla- 
maron de endoculturación, en el que los contenidos religiosos son parte 
de un aprendizaje y de un “reclutamiento cultural”. En esta perspectiva, 
las posiciones metodológicas de carácter fenomenológico son improba- 
bles para los antropólogos o, para ser precisos, no tienen un sustento de 
acuerdo a la información disponible. 

La respuesta vendría desde la antropología francesa. Claude Lévi- 
Strauss planteó que la cultura sigue un cierto orden, inherente a ella mis- 
ma; que los seres humanos somos tales desde que definimos y participa- 
mos de ciertas categorías comunes a todos los humanos, que se podrían 
conocer a través del espíritu humano, al que se puede acceder por medio 
de los mitos. Éstos se entienden entre sí, cualquiera sea la cultura donde 
sean generados, pues se originan en el espíritu humano, algo básico y co- 
mún para toda la especie. Por otra parte, su teoría del parentesco y de la 
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misma noción de espíritu humano está inspirada en la filosofía kantiana, 
como él mismo lo reconoce (Lévi-Strauss, 1969). 

Levi-Strauss está convencido de que existe la cultura, pero ésta tiene 
un orden que no resulta de un conjunto de categorías empíricamente 
desarrolladas, sino de las categorías del espíritu humano. En este contex- 
to, la fenomenología queda al nivel de una simple recolección de datos. 
Nuestro autor desdeña a los fesnomenólogos por buscar un orden divino, 
cuando en realidad se trata de un orden inherente a la especie humana. 
Lo humano surge cuando se afirma la existencia humana con el contrato 
que da lugar a los sistemas de parentesco. La definición no es biológica, 
sino social. 

Otro autor indispensable para la antropología de las religiones, Víctor 
Turner, afirma en su análisis del ritual que es la práctica lo que define la 
conciencia social. Vinculado a la Escuela de Manchester, pone de relieve el 
concepto de arena, el espacio donde se desarrollan los “dramas sociales”. 


El conflicto era frecuente en los grupos de una docena o más o menos de 
parientes que constituían una comunidad aldeana. Se manifestaba en episo- 
dios públicos de irrupción tensional que yo he llamado “dramas sociales”. Los 
dramas sociales tenían lugar en lo que Kurt Lewin podía haber denominado 
fases inarmónicas' de los procesos sociales en curso. Cuando los intereses y 
actitudes de grupos e individuos quedaban en obvia oposición, me parecía 
que los dramas sociales constituían unidades del proceso social, aislables y 
susceptibles de descripción minuciosa. (Turner, 1974: 23-59). 


El punto de partida de Turner es el materialismo histórico, con el cual 
estaba vinculada la Escuela de Manchester. Turner estuvo afiliado al Par- 
tido Comunista británico y renunció al mismo con motivo de la represión 
soviética en Hungría, en 1956. Más adelante se convirtió al catolicismo, 
en una tendencia cercana a la Teología de la Liberación. 

Los dramas sociales son una reelaboración de la teoría de campo plan- 
teada en los años 40 del siglo pasado por el psicólogo social Kurt Lewin. 
Al igual que Turner, tomaré el concepto de campo para la presente expo- 
sición. En mi libro Religión, política y metodologías. Aportes al estudio 
de los sistemas religiosos, donde hice una crítica a ciertos conceptos del 
sociólogo francés Pierre Bourdieu —en particular los de habitus, habitus 
de clase y campo-, retomando las críticas que le hiciera en su momento 
Roberto Varela (2005), ya señalé su notable parecido con los conceptos 
de personalidad básica, personalidad de status, personalidad de clase y 
carácter nacional desarrollados por la Escuela de cultura y personalidad 
en los años 30 y 40 del siglo xx. No obstante, el concepto de campo ex- 
plicado por Kurt Lewin resulta más práctico para entender el campo re- 
ligioso latinoamericano. 
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Lo más notable es que quienes apuntan a sumar seguidores no aspiran 
precisamente a disputarle hegemonía a la Iglesia católica latinoameri- 
cana, sino sus feligreses. Notoriamente preocupados por la inminencia 
del fin del mundo, están más interesados en la salvación de su grupo 
religioso, cuando llegue el fin, que en el poder o la hegemonía dentro del 
campo religioso. Esta última, en América Latina, es un debate propio de 
la Iglesia católica, la cual se está deteriorando constantemente a pesar 
de no tener a nadie que la enfrente. No podemos olvidar aquella idea 
de Marx y Engels, que plantea que la lucha de clases se resolverá por la 
derrota de una clase frente a otra o por hundimiento de las clases belige- 
rantes. En nuestro caso, la Iglesia católica se hunde sola, como resultado 
de sus contradicciones internas. 


Una propuesta para América Latina. Conceptos aportados 


Planteo la necesidad de formular un marco conceptual, teórico, analítico 
y fundamentalmente operativo de la antropología de las religiones, que 
deje de lado el etnocentrismo y se aboque al estudio de las visiones del 
mundo que se formulan en nuestras sociedades; en particular, aquellas 
que de manera habitual denominamos religiosas. Es importante men- 
cionar a Clifford Geertz (1989), quien definió religión como “un sistema 
de símbolos que obra para establecer vigorosos, penetrantes y duraderos 
estados anímicos y motivaciones en los hombres, formulando concep- 
ciones de un orden general de existencia y revistiendo estas concepcio- 
nes con una aureola de efectividad tal que los estados anímicos y moti- 
vaciones parezcan de un realismo único” (Geertz, 1989: 89). Empero, 
sin descartar los aportes de Geertz, debemos reconocer que en términos 
operativos consideraremos también religión a todo “sistema conceptual, 
mítico, simbólico y ritual que se planteé en términos de verdades absolu- 
tas, operando sin necesidad de verificación, o si la reclama es en realidad 
un proceso de verificación, que se verifica a sí mismo, un esquema tauto- 
lógico” (Masferrer Kan, 2004: 76). 

Es conveniente definir mi perspectiva analítica. Con frecuencia, los 
investigadores de las religiones se han centrado en los informantes clave, 
tomando en múltiples ocasiones como tales a líderes institucionales que 
tienen cierto nivel de formalización. Por lo general, éstos son realmente 
brokers —intermediarios del poder—, que entre las cúpulas eclesiásticas 
y sus feligreses tratan de adscribirse a las ortodoxias dogmáticas y teoló- 
gicas, con el objeto de obtener legitimidad desde la cúpula, y refiriéndose 
más al campo de la “cultura ideal”, o los paradigmas institucionales, que 
a la “cultura real” de la organización, sin perder necesariamente el con- 
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trol de su feligresía. Se plantean en numerosas ocasiones como construc- 
tores, o al menos buscadores de consensos. Esto no descarta el desarrollo 
de estrategias de control sobre sus feligreses, para que éstos abandonen 
lo que llaman contaminaciones “paganas”, resultado de una “educación 
religiosa deficiente”, y para que sufran las transformaciones “que los lle- 
varán a la verdadera fe”.: 

Para quienes partimos de la observación participante y de una antro- 
pología de las religiones en sociedades complejas, el problema que te- 
nemos en las sociedades de masas es entender que esas “masas” no son 
amorfas ni homogéneas, sino que, por el contrario, están segmentadas, 
estratificadas y escindidas por tradiciones históricas, económicas, cultu- 
rales, sociales y religiosas. 

Por ello, nos parece importante partir de la perspectiva de los creyen- 
tes. El punto de partida para una lectura etnológica es el análisis de las 
transformaciones sufridas en los sistemas de eficacia simbólica y en los 
rituales, ceremonias y prácticas religiosas vinculadas a éstos. Buscar la 
perspectiva del creyente, de los consumidores, productores y reproduc- 
tores de bienes simbólicos y religiosos, permite abrir 


[...] caminos para comprender adecuadamente la dinámica de los sistemas 
religiosos y las solidaridades que se construyen entre miembros de distintas 
confesiones religiosas, quienes muchas veces comparten más entre sí que con 
miembros de otros sectores de la misma Iglesia a la que pertenecen. Las pers- 
pectivas de los creyentes ponen en entredicho los sistemas eclesiales jerar- 
quizados, se configuran muchas veces como sistemas de poder de los laicos, 
en ciertos casos alternos al de las iglesias y sus sistemas clericales basados en 
especialistas religiosos 'iniciados' en los términos institucionales (Masferrer 
Kan, 2004: 50). 


En la caracterización de especialistas religiosos que propongo, tomo 
en cuenta a todos aquellos que están dedicados preferentemente a la 
producción y reproducción de los sistemas religiosos. Esta definición in- 
cluye, por supuesto, a especialistas “no formalizados” desde las cúpulas 
eclesiales, pero que los creyentes consideran con estos roles. 


1 Al respecto, Manuel Marzal expone algunos planteamientos cuando considera que “el 
catolicismo popular no es la religión de los pobres, sino de las mayorías poco cultivadas re- 
ligiosamente” (Marzal, 2002: 316-317). Después veremos que ofrece diversas definiciones. 
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Los sistemas religiosos y las iglesias o denominaciones 


Desde esa perspectiva, empleo el concepto de sistema religioso para 
diferenciarlo del término religión, ya que en muchos casos el primero 
fue utilizado como sinónimo de las grandes corrientes religiosas —cris- 
tianismo, catolicismo, judaísmo, etcétera— (Weber, 1980 [1915]: 17),? o 
como concepto referido a una institución. En este trabajo de investiga- 
ción, como señalé anteriormente, prefiero emplear el término sistema 
religioso, como un sistema ritual, simbólico, mítico y relativamente con- 
sistente, desarrollado por un conjunto de especialistas religiosos, que se 
articula o participa en un sistema cultural o subcultural.* Considero clave 
el papel del ritual, porque mediante la participación en los sistemas ri- 
tuales es que se internalizan los sistemas religiosos, y es a partir de éstos 
que se articulan en los sistemas míticos y simbólicos; cabe recordar que 
la endoculturación religiosa se inicia desde el nacimiento de los niños. 

En el desarrollo de esta propuesta, he empleado el concepto de reli- 
gión popular para referirme a los sistemas religiosos;+sin embargo, este 
concepto tiene bastantes debilidades, pues presupondría que las clases 
altas se adscriben a la ortodoxia o que no son capaces de generar sus 
propias propuestas religiosas.5 Tal argumento ya había sido señalado por 
el antropólogo catalán, Manuel Delgado: 


Aquí reside la gran paradoja que el aparato eclesial se ve condenado a repetir. 
La única manera de divulgar los mensajes de su sistema religioso es vehicu- 
lándolos mediante actitudes y conceptos que le son ajenos, y a veces contra- 
rios. Para ganarse un cierto grado de articulación social, la Iglesia debe cons- 


2 Weber entiende por religiones mundiales al confucionismo, hinduismo, budismo, cris- 
tianismo e islamismo: “sistemas religiosamente determinados de regulación de la vida que 
han sabido reunir en su derredor a multitudes de adeptos”. También incluye como sexta 
posibilidad al judaísmo, por su impacto en el islam y el cristianismo (Weber, 1980: 17). 


3 “Podríamos decir que las diferencias individuales en las creencias y en el comportamien- 
to de personas que pertenecen a un sub-grupo o comunidad local dentro de una sociedad 
particular, están sumidas en los consensos que caracterizan las sub-culturas de los dos gru- 
pos y de este modo hacen posible distinguirlos unos de otros en términos de sus patrones 
típicos de pensamiento y de conducta” (Herskovits, 1992: 631). 


4 Varios autores deslindan la religión popular como instrumento de lucha de las clases 
populares y la contraponen a la religión oficial, resultado de la romanización de la Iglesia a 
partir del siglo x1x (Pío IX) (Dussel, 1986: 110-111). Estoy de acuerdo con Dussel, sin em- 
bargo, disiento en descartar la posibilidad de que las clases altas generen a su vez sus pro- 
pias construcciones religiosas, sin que necesariamente sean las mismas que las “oficiales”. 


5 Una de las hipótesis de este trabajo es que el desarrollo de la Nueva Era o la Teología de 
la Prosperidad en las clases altas, por analogía, tiene un rol estructuralmente similar a la 
llamada religión popular en los sectores populares. 
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tantemente cristianizar el folclore y folclorizar el cristianismo. La religión 
que las gentes practican es, a la vez, un medio y un obstáculo, su principal 
aliado y su peor enemigo. 


El catolicismo, entendido como religión teológica, es, ante todo y casi única- 
mente, la religión en la que creen y que practican los teólogos y la paupérrima 
minoría para la que sus arcanos significan. Llamar a esa estructura expe- 
riencia religiosa ordinaria o sistema religioso de denominación católica es 
legítimo y preferible a la artificial religiosidad popular. Lo que ocurre es que 
el valor de tales nociones se acerca al del eufemismo, porque, en antropología 
y cuando ha lugar a ello —es decir, cuando existe un espacio sociocultural 
exento a que referir tal categoría—, el nombre que recibe el conglomerado 
de esas prácticas y creencias no es otro que el de, sencillamente, la religión 
(Delgado, 1993: s/p). 


Resulta interesante destacar que los autores referidos polemizan con 
un texto contemporáneo a esa época de Manuel Marzal. Años después, 
Marzal, revisando sus definiciones, les contesta en Tierra encantada, 
donde emite un conjunto de definiciones sobre catolicismo popular que 
son divergentes. Es importante recordar que nuestro autor, además de 
antropólogo, era sacerdote jesuita y asesor activo de espacios confesio- 
nales. Lo anterior es evidente cuando considera que: 


[...] el catolicismo popular puede definirse en general, como la forma en que 
se expresan religiosamente, para dar un sentido trascendente a su vida, las 
grandes mayorías del pueblo de América Latina, que se definen a sí mismas 
como católicas, a pesar de su escaso cultivo religioso, que se debe tanto a la 
falta de una mayor atención de parte de la Iglesia católica [...] como a que 
dichas mayorías no buscan mayor atención religiosa y se contentan con ser 
católicos a su modo (Marzal, 2002: 315-316). 


Las estructuras macrosistémicas 


En este contexto, las denominaciones religiosas tienen en su interior 
distintos sistemas religiosos. Igualmente, éstos, aunque diferentes en- 
tre sí, pueden tener un conjunto de elementos comunes que traspasa las 
estructuras organizativas, eclesiásticas o denominacionales, una estruc- 
tura macrosistémica, cuyo ejemplo más notable son los llamados modos 
nacionales de expresión religiosa, como es por ejemplo la llamada reli- 


329 


Mesa Redonda. Estudio de religiones comparadas. 


gión civil norteamericana.* Una línea de investigación pendiente trataría 
de ubicar los distintos modos nacionales de configuración de los sistemas 
religiosos específicos, así como sus modos de articulación, en sistemas 
culturales más amplios.” 

Bajo este enfoque, los sistemas religiosos se articulan en la dinámica 
de las sociedades nacionales y regionales donde están insertos, a la vez 
que producen importantes transformaciones en las estructuras eclesiás- 
ticas nacionales e internacionales. Del mismo modo, estas estructuras 
transnacionales tienen inercias burocráticas e históricas que tienden a 
encauzar u orientar los procesos de los sistemas religiosos concretos, 
produciéndose así una tensión permanente, ortodoxia-lectura sistémi- 
ca, que genera tendencias a la fisión de las estructuras eclesiásticas y la 
creación de nuevas formas organizativas que respondan a las actuales 
demandas de desarrollo de los sistemas religiosos. 

La dialéctica denominación-sistema religioso? es importante, en gran 
medida, porque pone en duda las estructuras de poder tradicionales de 
las iglesias y sus aparatos burocráticos, las cuales son expresión visible 
de su confrontación. Otra evidencia de la organización de las solidarida- 
des transdenominacionales reside en las dificultades de las iglesias para 
construir verdaderos diálogos ecuménicos en América Latina.” 

Precisamente, esta noción no institucional de sistema religioso está 
basada en el trabajo de campo, herramienta habitual del antropólogo, 


6 “Se trata de una religión que evita identificarse con una sola confesión religiosa, que toma 
prestado de las tradiciones religiosas de tal modo que el americano medio no ve conflicto 
alguno entre ella y su fe particular si es que la tiene”; además, “la religión civil consiste en 
uso de símbolos religiosos en la vida pública” (Giner, 1994: 144). 


7 Al respecto, en América Latina los desarrollos más avanzados en esta cuestión son los 
realizados por investigadores brasileños, del Cono Sur y el mundo andino; además de los 
mesoamericanistas (en un sentido más histórico) y los mexicanos. 


8 El término denominación ha sido desarrollado en los Estados Unidos y es consistente con 
el concepto de sociedad civil. Implica que cada grupo religioso no se asume como la Iglesia, 
sino que son sólo partes en el proceso de construcción de ésta; es decir, denominaciones de 
una parte del cuerpo de Cristo, construcciones inconclusas de la Iglesia que propuso Cristo. 
En ese sentido, hay una controversia con la Iglesia católica. El término denominación es 
útil pues, aunque connotado, no implica juicios de valor descalificatorios, como es el caso 
de secta, nuevo movimiento religioso o cult. Existe un acuerdo tácito, entre los científicos 
sociales de las religiones en América Latina, de emplearlo como término neutral. 


9 Véase Goodall (1970 [1961]), apéndice de M. Pérez Rivas, donde se muestran los avances 
y retrocesos del movimiento ecuménico. Originalmente planteado en Europa, su traslado a 
América Latina ha sido complicado, debido a que la disputa por la feligresía es la tónica y el 
diálogo ecuménico sólo se centra en los feligreses de las iglesias históricas hasta la Reforma; 
excluye a los pentecostales, y en el caso de los bautistas, la mayor parte de las veces tienden a 
apartase. Será después de 1965, con el 11 Concilio Vaticano, que el panorama cambie. 


330 


Religiones en cuestión / Juan Cruz Esquivel - Verónica Giménez Béliveau (Coords.) 


que hace énfasis en los grupos sociales portadores de los sistemas re- 
ligiosos, sin recurrir necesariamente a la perspectiva de los teólogos y 
los intelectuales orgánicos de estos sistemas, quienes parten de la pers- 
pectiva institucional y de autoridad, independientemente de los proce- 
sos sociales de reproducción y reformulación de los sistemas culturales 
y religiosos. 


La dimensión temporal en los sistemas religiosos 


Un aspecto fundamental en la comprensión de los sistemas religiosos es 
el entendimiento de la dinámica del tiempo. Fernand Braudel (1980), el 
teórico francés de la Escuela de los Anales, considera que existen cuatro 
tipos de tiempo: el tiempo corto o de los acontecimientos; la larga du- 
ración, que ubica en ciclos de alrededor de 50 o 60 años; la larguísima 
duración, que identifica en tiempos de alrededor de 400 años; y el tiem- 
po estructural, que retoma de los conceptos de Claude Lévi-Strauss. Este 
último se refiere al tiempo de los mitos fundadores que, según explica, se 
presenta “congelado” en los tiempos, pero a pesar de ello también sufre 
procesos de transformaciones. 

De alguna manera, las “autoridades religiosas”, los teólogos y demás 
especialistas que analizan lo religioso se refieren a esta temática actuando 
en la larga y larguísima duración, cuando no en el tiempo estructural. Cabe 
recordar la polémica que impulsó la Iglesia católica en torno a la cristian- 
dad europea, enfocada en su reclamo por la eliminación de este concepto 
de los documentos de la Unión Europea. Sin embargo, es tal el descré- 
dito en Europa de las instituciones religiosas, que la polémica careció de 
relevancia. La Unión Europea le apuesta a sociedades multiculturales y 
plurirreligiosas; incluso, su preocupación es, entre otras cuestiones, la eu- 
ropeización del islam que, evidentemente, “legó para quedarse”. 

Es notorio que en las polémicas sobre el aborto y el matrimonio entre 
personas del mismo sexo, la discusión alude justo a estas dinámicas tem- 
porales. La vida de las personas, a lo máximo, se desarrollará en un ciclo 
de larga duración o podrá vivirse en dos ciclos, si les toca una coyuntu- 
ra o, dicho de otro modo, la transición de un ciclo a otro. La coyuntura 
se define como la inversión de una tendencia, o la construcción o confi- 
guración de nuevas situaciones. La defensa que, en términos genéricos, 
hace la Iglesia católica de la familia refiere sólo al tiempo estructural; en 
cambio, a la población le preocupa la familia concreta que tiene frente a 
sí misma. 
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Los planteamientos anteriores nos llevan a entender la dinámica en 
el corto plazo. Como ya había adelantado, para ello seguí las posturas 
del psicólogo social Kurt Lewin (1988). Nuestro autor considera que los 
individuos, en su articulación social, actúan sobre “campos sociales” 
que tienen una multiplicidad de factores, los cuales inciden en el com- 
portamiento humano. El dato más interesante reside en que esta confi- 
guración es distinta por categorías de edad y sexo. Lewin discrimina en 
términos analíticos si los individuos están en la niñez, la adolescencia, 
la juventud o la etapa adulta, si son hombres o mujeres y si están en una 
clase social o en otra. La configuración que adquiere el campo social es 
diferente para cada uno de estos sectores y, por lo tanto, los compor- 
tamientos esperados serán desiguales. Lewin plantea, también, que los 
individuos socialmente articulados aplican distintas estrategias de la 
toma de decisiones y configuran campos sociales disímbolos. Respec- 
to a la toma de decisiones, ésta se define de acuerdo a los vectores de 
fuerzas contrapuestas que construyen, de hecho, la personalidad de los 
individuos. Cuando estos vectores de fuerzas alcanzan un equilibrio o 
estancamiento en la toma de decisiones, se produce el fenómeno de lo- 
comoción; procedimiento mediante el cual los individuos recomponen 
el campo, introducen nuevos factores o cambian la fuerza o el peso de 
los mismos. 

José Bleger, importante psicólogo argentino, retomando a Lewin, sin- 
tetiza el concepto de campo como: 


Totalidad de hechos coexistentes (personas y objetos) concebidos como mu- 
tuamente interdependientes. [La conducta] es siempre el emergente de un 
campo [...] La parte del campo que rodea al individuo se denomina entorno o 
medio, reservándose la designación de medio ambiente para el entorno social 
humano. 


La relación sujeto-medio no es, entonces, una simple relación lineal de causa 
a efecto entre dos objetos distintos y separados, sino que ambos son integran- 
tes de una sola estructura total, en la que el agente es siempre la totalidad 
del campo y los efectos se producen también sobre, o dentro de él mismo 
como unidad. La conducta es, así, una modificación del campo y los efectos 
se producen también sobre, o dentro de él mismo, como unidad. La conducta 
es, así, una modificación del campo y no una mera exteriorización de cuali- 
dades internas del sujeto ni tampoco un simple reflejo o respuesta lineal a 
estímulos externos. 


Todo campo y toda situación son siempre originales y únicos, en el sentido 
que no se repiten totalmente de la misma manera (Bleger, 2003: 43). 
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Una hipótesis para comprender las conversiones y los 
cambios religiosos 


Para entender los procesos de conversión o de cambio religioso, es im- 
portante centrar nuestra atención en algunos aspectos de la polémica en 
torno a las conversiones que observamos a diario en nuestro trabajo de 
campo; asimismo, para explicarlos es necesario recordar la polémica so- 
bre el concepto de aculturación,'* que se dio hace bastante tiempo en la 
antropología. 

En el caso que nos ocupa, se destaca la necesidad de los creyentes de 
tomar decisiones en contextos de cambio cultural y social, que no sólo 
involucra a los migrantes, sino a quienes permanecen en sus propias lo- 
calidades. Los cambios acelerados han incidido en la eficacia simbólica 


10 “El fenómeno de la aculturación, del inglés acculturation, denomina el proceso de adap- 
tación a una cultura, o de recepción de ella, de un pueblo por contacto con la civilización de 
otro más desarrollado. Frente al vocablo aculturación, el cubano Fernando Ortiz propone 
el uso del término transculturación y lo presenta de la siguiente manera: “entendemos que 
el vocablo transculturación expresa mejor las diferentes fases del proceso transitivo de una 
cultura a otra, porque éste no consiste solamente en adquirir una cultura, que es lo que en 
rigor indica la voz anglo-americana aculturación, sino que el proceso implica también ne- 
cesariamente la pérdida o desarraigo de una cultura precedente, lo que pudiera decirse una 
parcial deculturación, y, además, significa la consiguiente creación de nuevos fenómenos 
culturales que pudieran denominarse neoculturación”. Dicho concepto de las influencias 
y las transformaciones culturales nos permite ver el punto de vista latinoamericano del 
fenómeno, y revela una resistencia a considerar la cultura propia y tradicional, que recibe 
el impacto externo que habrá de modificarla, como una entidad solamente pasiva o incluso 
inferior, destinada a las mayores pérdidas, sin ninguna clase de respuesta creadora. En el 
proceso de transculturación podrían identificarse tres etapas: 1. Una parcial pérdida de 
la cultura que puede alcanzar diversos grados y afectar variadas zonas trayendo consigo 
siempre la pérdida de componentes considerados como obsoletos. 2. La incorporación de 
la cultura externa. 3. El esfuerzo de recomposición mediante el manejo de los elementos 
que sobreviven de la cultura originaria y los que vienen de fuera. Pero el anterior diseño 
no considera los criterios de selección y de invención que se deben considerar en todos los 
casos de movimiento cultural, ya que ese estado da cuenta de la energía y la creatividad de 
una comunidad cultural. Si está viva, cumplirá esa selectividad, sobre sí misma y sobre el 
aporte exterior, y efectuará invenciones con un arte de combinación adecuado a la autono- 
mía del propio sistema cultural. 

Podríamos decir, incluso, que el proceso de selección es una búsqueda de valores más fuer- 
tes, capaces de enfrentar el impacto de las culturas, por lo cual se puede ver también como 
una tarea inventiva, como una parte de la neoculturación de que habla Fernando Ortiz, 
trabajando simultáneamente con las dos fuentes culturales puestas en contacto. Entonces, 
se puede decir que hay pérdidas, selecciones, redescubrimientos e incorporaciones, y que 
estas operaciones se resuelven dentro de una reestructuración general del sistema cultural, 
que es la función creadora más alta que puede cumplirse en un proceso intercultural (Yoon- 
Bong Seo, 2001: 1). Esto no es compartido por Herskovits (1992: 572), quien considera que 
transculturación no implica, en modo alguno, que las culturas que toman contacto deban 
distinguirse una de otra como superior, o más avanzada. 
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(Lévi-Strauss, 1976: 169-184) de los sistemas religiosos y, particular- 
mente, de las instituciones o denominaciones religiosas; también, han 
confrontado a éstos frente a nuevas situaciones para las que, en la mayo- 
ría de los casos, no tienen respuestas. La crisis de la eficacia simbólica del 
catolicismo tradicional y de los protestantes históricos es una realidad 
que ha carecido de un estudio adecuado, pues considero que se trata de 
un proceso diverso. No podemos descartar los procesos de resignifica- 
ción de los mitos y símbolos de ciertos sistemas religiosos, que se dan en 
una suerte de cambios al interior de ellos mismos, sin descartar también 
la posibilidad de que éstos sean profundos, lo que llevó a replantearlos 
en términos cualitativos en los sistemas de visión del mundo, abriendo la 
oportunidad de configurar nuevos sistemas religiosos. 

Estas novedades nos obligan a revisar la aplicación del concepto de 
eficacia simbólica, un elemento cualitativo y valorativo estratégico, tanto 
en los procesos de conversión y cambio religioso como en la permanen- 
cia y lealtad respecto de un sistema religioso. Una consecuencia de la 
noción de sistema religioso es la ruptura o el abandono de la noción de 
lealtad de los creyentes a la denominación religiosa o, para ser más pre- 
ciso, a la institución religiosa en términos formales. Mi hipótesis plantea 
que la lealtad de los feligreses es fundamentalmente dirigida a su modo 
de consumo, producción y reproducción de bienes simbólicos, y en la 
medida en que se produce un desfase del sistema con la denominación 
de origen, los creyentes tienden a relacionarse con las distintas denomi- 
naciones si les son útiles para configurar un sistema religioso propio y en 
condiciones de operar. 

Desde esta perspectiva debemos entender a los “evangélicos” o “cris- 
tianos”, en cuyo grupo incluyo a los protestantes históricos, pentecosta- 
les e incluso a las organizaciones que en sentido teológico no son recono- 
cidas como tales por las elites, pero que los creyentes incorporan a esta 
categoría, como adventistas, mormones y testigos de Jehová. 

En el caso del protestantismo histórico, éste ha derivado en el evan- 
gelismo, una construcción latinoamericana que implica la ruptura con 
las iglesias madres —en su mayoría de los Estados Unidos y en menor 
parte de Europa— para construir expresiones nacionales, cuya determi- 
nante ha sido la expansión del pentecostalismo y del neopentecostalis- 
mo, que en un buen número de casos ha carismatizado a los históricos 
(Campos, 1997). La construcción de un protestantismo latinoamericano 
es uno de los fenómenos más interesantes. Un aspecto novedoso estriba 
en la capacidad de los evangélicos para construir una macroidentidad 
que les permite aglutinarse frente a los otros y actuar en forma coordi- 
nada, sin prescindir de sus profundas diferencias; precisamente, en este 
punto resulta fundamental la apropiación del término cristiano o simila- 
res (Cox, 1995). Los evangélicos representan un ejemplo de construcción 
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macrosistémica interdenominacional, concepto que construyo partiendo 
de Frederik Barth, quien define un sistema poliétnico estratificado como 
aquel “donde los grupos están integrados de un modo especial: compar- 
ten ciertas orientaciones generales de valor que les sirven de base para 
elaborar juicios de jerarquía” (Barth, 1976: 33). 

Cabe recordar que las iglesias evangélicas, tanto históricas como pen- 
tecostales, fueron rompiendo sus lazos de dependencia con sus matrices 
norteamericanas y, por lo tanto, comenzaron a surgir estrategias pasto- 
rales y autoridades nacionales independientes. Recientemente, ingresa- 
ron al contexto latinoamericano los grupos neopentecostales, cuya pecu- 
liaridad consiste en que realizan una fusión de las doctrinas tradicionales 
pentecostales con las presbiterianas, o reformadas, las cuales les permi- 
ten desarrollar estrategias pastorales y de evangelización con contenidos 
políticos y sociales más acordes a los nuevos tiempos, sin dejar de lado 
los aportes de la Teología de la Prosperidad. 

El discurso neopentecostal está fuertemente adaptado para influir en 
sectores sociales medios y altos, incluyendo a los sectores populares, a 
quienes les permite insertarse y afrontar los desafíos de la posmoderni- 
dad. Otra característica de los neopentecostales es el desarrollo de redes 
latinoamericanas que involucran a las denominaciones neopentecosta- 
les latinoamericanas autónomas y que, a su vez, ingresan a los Estados 
Unidos y Canadá para disputarles feligreses a las iglesias pentecostales 
tradicionales, e incluso, a las neopentecostales americanas. En este mar- 
co de ideas, debemos mencionar el desarrollo de las megaiglesias que, 
según Hilario Wynarezyk (2009: 154-155), se relacionan con la Nueva 
Reforma Apostólica. 

Bajo este escenario, los límites entre las denominaciones se van bo- 
rrando y se producen procesos de configuración de una macroidentidad 
evangélica, que les permiten actuar unificadas para construir espacios 
significativos en la sociedad. Los evangélicos, en México, constituyen lo 
que en matemáticas se denomina conjuntos difusos o borrosos (Trillas, 
1995), es decir, aquellos que definen esquemas de pertenencia pero cu- 
yos límites no están definidos o caben dentro del grupo los criterios de 
definición de pertenencia al mismo." 


11 “[...] la posibilidad de representar, en el lenguaje específico de los conjuntos borrosos, 
a determinados predicados vagos sobre universos fijados y de realizar con ellos un cálculo 
lógico que permita efectuar inferencias. La lógica borrosa ha cobrado un gran interés en la 
ingeniería del conocimiento, tanto para representar conocimientos imprecisos como para 
la gestión de incertidumbre en ciertos sistemas expertos [...]. En general, la lógica borrosa 
es un instrumento útil, y con gran frecuencia simple, para el tratamiento de diversas moda- 
lidades del razonamiento aproximado” (Trillas, 1995: 145). 
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Este último planteamiento resulta decisivo en los procesos de multi- 
rreligiosidad, donde los creyentes se escinden y oponen a los especialis- 
tas religiosos, quienes conforman el grupo de hombres dedicado a ma- 
nejar lo sagrado y de los que se esperan ciertos niveles de “consistencia” 
teológica. En este contexto, los especialistas institucionalizados, en nu- 
merosas ocasiones, cubren aspectos parciales de los sistemas religiosos 
operantes. Esta hipótesis de trabajo sería útil para explicar los fenóme- 
nos de multirreligiosidad (Rodrigues Brandáo, 1985: 705) existentes en 
América Latina y, probablemente, en otras partes del mundo. Desde esta 
perspectiva, rechazo el concepto de deslealtad a las creencias religiosas 
propias, porque la lealtad con su sistema de visión del mundo, y más 
específicamente la asimilación de cambios profundos en sus sistemas de 
visión del mundo, llevan a los creyentes a recortar de las denominaciones 
religiosas aquellos aspectos pertinentes para operar su sistema religioso 
específico. 

Anteriormente mencioné que otra hipótesis de trabajo está referida al 
capital simbólico de las denominaciones y los sistemas religiosos. Ésta 
propone la confrontación de las denominaciones religiosas con la capa- 
cidad de operar, en forma pertinente, el capital simbólico históricamente 
acumulado. La noción de capital simbólico que empleo alude a un pro- 
ceso histórico de aceptación y reconocimiento de la eficacia simbólica de 
un sistema religioso. El concepto de eficacia simbólica lo tomé de Claude 
Lévi-Strauss: 


[...] se trataría en cada caso de inducir una transformación orgánica consis- 
tente, en esencia, en una transformación estructural, [...] consistiría precisa- 
mente en esta propiedad inductiva que poseerían, unas con respecto a otras, 
ciertas estructuras formalmente homólogas capaces de constituirse, con 
materiales diferentes en diferentes niveles del ser vivo: procesos orgánicos, 
psiquismo inconsciente, pensamiento reflexivo (Lévi-Strauss, 1995: 225). 


Con frecuencia, el capital simbólico es capitalizado por la denomina- 
ción religiosa: un aparato institucional al que se le reconoce cierta capa- 
cidad de operación legítima sobre el sistema religioso y las estructuras 
eclesiásticas: 

KS (capital simbólico) = Acumulación histórica de eficacia simbólica 

Considero que esta tensión, denominación-sistema religioso, es un 
elemento que debemos tener en cuenta para analizar los procesos de 
conversión religiosa, así como el hecho de que puede darse en el interior 
de una misma denominación —por ejemplo, entre los carismáticos cató- 
licos— o en la ruptura de las lealtades institucionales; sin embargo, esto 
no es posible en el cambio de sistema religioso, como es el traspaso de los 
carismáticos al pentecostalismo o a sus diferentes variantes. 
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Se entiende entonces, que la crisis de los sistemas reconocidos de efi- 
cacia simbólica —propios de las denominaciones que están en un mo- 
mento dedicadas a la “administración” de un sistema religioso específi- 
co—, lleva a la conversión o al cambio religioso que, de alguna manera, es 
la búsqueda de coincidencia, total o parcial, entre la denominación y los 
procesos de cambio, en el sistema de visión del mundo del creyente. Es 
importante tener en cuenta que los creyentes operan, fundamentalmen- 
te, en contextos sociales y socializados que excluyen proyectos individua- 
les; aunque no se puede descartar que la conversión implique una toma 
de decisión personal, más que individual. Entiendo el término personal 
referido a un contexto social del que ningún individuo puede sustraerse. 

Es importante destacar la existencia de lo que llaman ambiente espi- 
ritual positivo, el cual 


[...] se conforma por la unión entre ideales o principios trascendentales y las 
condiciones materiales que sostienen las prácticas espirituales y apoyan la 
manifestación de esos principios. En otras palabras, en un ambiente trascen- 
dental positivo coexisten ideales espirituales y el sustrato material (natura- 
leza o escenario construido) que estimula la espiritualidad positiva. En un 
ambiente positivo, los ideales trascendentales (creencias en un poder supe- 
rior o en entidades espirituales) son adoptados libremente por los individuos 
(sin coacción), pudiendo incluso estar desprovistos de dogmas (Corral et al., 
2014: 248). 


Si bien esta definición nos parece interesante, desconcierta a un an- 
tropólogo el empleo del término “positivo”. Consideramos también que 
existe un campo espiritual en las personas, que a su vez genera un circui- 
to espiritual situado en un espacio y tiempo de la creencia. Hay que en- 
tenderlo como una estructura espiritual del creyente, donde se articulan 
en forma coherente un conjunto de comportamientos, actitudes, valores 
y actividades de alto contenido simbólico, que vistos desde una óptica ex- 
terna parecerían dispersos e incoherentes, pero a los que en sentido es- 
tricto esta “estructura espiritual del creyente” organiza y da consistencia. 

Por otra parte, resulta imposible prescindir del concepto de nicho social 
en una sociedad compleja, segmentada y escindida en clases sociales, gru- 
pos residenciales, categorías de edad y concepciones sobre los géneros, y 
que además está afectada por procesos migratorios, entre otras cuestiones. 
El éxito del desarrollo de las propuestas denominacionales estriba, preci- 
samente, en la definición adecuada del target: en el mercado religioso; 


12 Término proveniente del mundo publicitario que se refiere a un segmento definido del 
mercado. Lo utilizo deliberadamente, pues existen asociaciones religiosas que se compor- 


337 


Mesa Redonda. Estudio de religiones comparadas. 


esto es, encontrar un segmento donde la propuesta denominacional y el 
sistema religioso sean adecuados, pertinentes y congruentes. 

En este contexto, la multirreligiosidad, de la que hablan ciertos espe- 
cialistas, contará con dos definiciones: la primera suele aplicarse a la coe- 
xistencia de varias propuestas religiosas históricas en la misma sociedad; 
por ejemplo: los cristianos, judíos, musulmanes, budistas e hinduistas en 
Europa. En este caso, los límites y los espacios están bastante definidos. 

Por otro lado, en América Latina la coexistencia de diferentes tradi- 
ciones religiosas es vista desde otra perspectiva histórica. Sin embargo, 
y retomando los planteamientos de Rodrigues Brandáo, los latinoame- 
ricanos no tenemos mayor problema en aplicar a distintos aspectos de 
nuestra vida cotidiana y social mecanismos de interacción y prácticas 
religiosas que, en términos teológicos y de origen histórico, son contra- 
dictorios e incluso conflictivos. Así, podemos tomar sesiones de yoga, ir 
a un centro budista, participar en una sesión de cura divina pentecostal, 
entrar en un ritual de santería, asistir a misa el domingo y bautizar a 
nuestros hijos en el catolicismo. 

Otro aspecto importante de recordar está vinculado con los procesos 
de cambio social y cultural, y con el hecho de que nuestras sociedades o 
los integrantes de un mismo grupo social, e incluso los miembros de una 
misma familia, reaccionan de manera diferente frente a las dinámicas de 
globalización e interrelación; más bien, buscan, en la mayoría de los ca- 
sos, formas alternas de articulación y relación con los distintos espacios 
sociales. Margareth Mead propone tres tipos de dinámicas culturales: 
las prefigurativas, que se distinguen en que los nietos se parecen a los 
abuelos; las cofigurativas, en ellas las generaciones se endoculturan a sí 
mismas; y las posfigurativas o transfigurativas, en donde las socieda- 
des son endoculturadas desde afuera, desde otra cultura o sociedad. Esta 
dinámica diversa puede darse en el interior de una misma familia y con- 
figura formas variadas de espiritualidad, así como diferentes articulacio- 
nes al mismo o a distintos sistemas religiosos. En América Latina, como 
resultado de los procesos de interrelación y el desarrollo de los medios 
de información de masas, podemos aculturarnos aun sin mudarnos de la 
casa donde nacimos. 


tan como auténticos supermercados de la fe. Por ello, descarto en el concepto de neopente- 
costales a la Iglesia Universal del Reino de Dios, porque considero que su comportamiento 
está más vinculado a la venta de productos y servicios de tipo religioso que a la estructura 
de uno o varios sistemas religiosos específicos. 
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Distinción entre el campo religioso y el campo político o 
político-religioso 


Un punto a destacar de la antropología y la sociología europeas, y par- 
ticularmente francesas, es la consideración del campo religioso y del 
campo político como dos espacios o arenas separadas. Pensando en la 
tradicional separación Estado-Iglesia en Francia, país de origen de nues- 
tro autor, podríamos suponer que se trata de un eurocentrismo. Por lo 
contrario, en el continente americano lo que se da es un campo político- 
religioso donde los actores se mueven constantemente en ambas dimen- 
siones, a las que toman como un espacio único, aunque existan preten- 
siones de separarlo en términos de discursos formales. 

Ese planteamiento lo expuse con anterioridad en mi libro ¿Es del Cé- 
sar o es de Dios? Un modelo antropológico del campo religioso; allí, en 
las conclusiones, propuse 


la construcción de un modelo analítico para comprender la dinámica del 
campo religioso y su relación con el campo político, desde la perspectiva de 
los actores. Asimismo, pudimos demostrar que los mismos no son esferas se- 
paradas sino que tienen un conjunto de elementos comunes que se explicitan 
en la construcción de un nuevo campo o espacio de interacción específico, 
que provisoriamente llamamos campo político-religioso (Masferrer, 2007 
[2004]: 310). 


La dinámica de los sistemas religiosos. Un modelo 
energético 


El crecimiento y decrecimiento de distintas propuestas religiosas es una 
de las cuestiones evidentes de la dinámica de los sistemas religiosos. 
Sin caer en los excesos premonitorios de algunos colegas —por ejemplo, 
Stoll (1990)-— y de actores religiosos interesados en demostrar la inevi- 
tabilidad del triunfo de su propuesta, es obvio que el campo religioso es 
cambiante y que existen propuestas que se han fortalecido y otras que 
están en franca decadencia. Lo anterior es patente tanto en el interior del 
mundo católico como en el protestante. 

Los 80 millones de católicos asisten menos de una hora al mes, en 
promedio, a los servicios religiosos; en tanto, los 20 millones de evan- 
gélicos asisten ocho horas semanales a sus servicios y otras actividades. 
Si aplicáramos los criterios de Richard N. Adams (1975, 1978) sobre 
quantum energético, veríamos que en realidad los evangélicos disponen 
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de mayores recursos humanos, o para ser más preciso, mayor energía 
humana que los católicos; y ello sería una de las explicaciones para su 
expansión, que se incrementa en un 50% cada 10 años. Por esta razón, 
he tratado de plantear una fórmula para definir la estrategia disponible 
en un sistema religioso: 

E (energía del sistema religioso) = tiempo social + tiempo cristalizado 

(recursos + edificios) 

Llamaremos tiempo social al tiempo y trabajo socialmente disponi- 
bles para el sistema religioso; consiste tanto en la asistencia a los ser- 
vicios como en el involucramiento de los participantes en un conjunto 
de actividades de la organización. El tiempo cristalizado es un térmi- 
no provisional que se refiere a los recursos monetarios o en especie que 
aportan los feligreses, así como a edificios y demás instalaciones físicas. 
En sentido estricto, considero que el sistema religioso necesita tiempo 
social para su desarrollo; de lo contrario, entra en crisis. Es notable la 
venta de templos o su renta para otras actividades en Europa, cuando no 
alcanzan los recursos necesarios para su mantenimiento. Otra salida más 
digna consiste en el desarrollo de la llamada arqueología histórica, que 
es una forma amable de incorporarlos al “patrimonio cultural”; es decir, 
los contribuyentes se hacen cargo finalmente del mantenimiento de los 
edificios religiosos, con el fin de admirarlos como “monumentos de un 
pasado glorioso”. 

Este modelo contempla la posibilidad de la existencia de grupos re- 
ligiosos que hagan una fuerte inversión en recursos materiales, dinero 
y construcciones, y que no estén tan interesados en una religión de las 
mayorías; que por el contrario fortalezcan su presencia en un nicho so- 
cial, para desde allí potenciarse hacia el conjunto de la sociedad. Dentro 
del catolicismo, esto se expresa con toda claridad en los llamados nue- 
vos movimientos eclesiales, que ponen énfasis en la formación de líderes 
y dejan las masas al trabajo rutinario de los párrocos. Estos líderes se- 
rían quienes, con su ejemplo e imagen, las atraerían y les servirían como 
modelos de identificación; de ahí el interés en el control de los medios 
masivos de información. Esta estrategia podría ser operativa en situa- 
ciones monopólicas de una propuesta religiosa, sobre todo en contextos 
de sistemas de religión de Estado. En un mercado religioso competido, 
equivale a un abandono de espacios que son cubiertos por las distintas 
propuestas evangélicas, las cuales tienen una gran capacidad para gene- 
rar organizaciones diversas que capten esta situación de “vacante” en los 
diversos sistemas religiosos. 

Resulta interesante observar cómo la Iglesia católica, recientemente, 
se ha retirado de espacios completos del campo religioso, por lo que es 
necesario comprender qué implica esta separación en términos estructu- 
rales; además de las cuestiones políticas y de coyuntura, que están fuera 
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de la temática de este estudio. En términos estructurales, y de acuerdo 
con mi hipótesis de trabajo, conlleva comprender el concepto de católi- 
cos desde una perspectiva de universalidad. Sin embargo, si ésta no se 
mantiene, se rompe el equilibrio estructural de la organización, pues 
opino que “la Iglesia católica es un modelo de estructura segmentaria, 
donde los distintos segmentos de la estructura se mantienen cohesiona- 
dos por un sistema de equilibrio dinámico inestable”,13 siguiendo por 
analogía el modelo de los Nuer (Evans-Pritchard, 1977: 280), que incluye 
la aceptación de propuestas teológicas y ritos diferentes —más de 30 en 
el mundo-, de una infinidad de carismas religiosos, expresados en dife- 
rentes órdenes religiosas y de teologías diversas. Este pluralismo unifica 
sobre la base de un grupo de conceptos que permite mantener la unidad, 
pero respetando las diferencias. Por ello, la eliminación de una tendencia 
implicaría la ruptura del equilibrio y llevaría a la fragmentación, cues- 
tión que es rechazada por la Iglesia, la institución religiosa más antigua 
del mundo. Los intentos de homogeneización son vistos como peligrosos 
porque tienden a la ruptura. 

Es importante tener presente que la Santa Sede es, en términos de 
ciencia política, una monarquía absoluta de base teocrática, debido a que 
el papa designa a los cardenales, quienes a su vez designarán al nuevo 
papa. Los cardenales, formalmente, no actúan por sí mismos, sino por 
inspiración del Espíritu Santo, quien los orienta para identificar y ele- 
gir al sucesor de Pedro, obispo de Roma, vicario de Jesucristo, sucesor 
del Príncipe de los Apóstoles, Supremo Pontífice de la Iglesia Univer- 
sal, Patriarca de Occidente, primado de Italia y arzobispo de la Provincia 
Romana, así como soberano de la ciudad del Vaticano. El papa tiene la 
capacidad de seleccionar a todos los obispos y cardenales, también por 
inspiración del Espíritu Santo. Esta concentración personal de poder de 
base teocrática tiene, al mismo tiempo, un sistema de contrapesos ho- 
rizontales que hace posible el libre juego de las facciones internas, para 
evitar precisamente la ruptura del equilibrio; en este caso, retomo en 
términos analíticos el modelo de monarquía divina de los Chilluk (Lien- 
hardt, 1975 [1959]).14 

La Iglesia vive siempre en el filo de la navaja de la autoridad legítima y 
el autoritarismo. La estructura de autoridad de la Iglesia es posible expre- 


13 Coincido con Edmund Leach cuando plantea que la sociedad, matemáticamente ha- 
blando, no es un agregado de cosas, sino un agregado de variables; que los modelos estruc- 
turales generalizados no se aplican únicamente a sociedades del mismo tipo estructural 
aparente, y que una misma ordenación estructural puede encontrarse en cualquier tipo de 
sociedad (Leach, 1971: 20-21). 


14 Agradezco a Félix Báez-Jorge la sugerencia de tomar esta hipótesis en torno a los Chi- 
luk, aunque él la aplica al sistema político mexicano. 
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sarla en la metáfora de la cadena arborescente, donde cada eslabón cuenta 
con un espacio de autonomía relativa, aun cuando todos los hilos de la red 
confluyan en el papa, quien es el responsable de la legitimidad de cada 
eslabón. En numerosos casos, su poder sólo consiste en que puede ratifi- 
car lo decidido en esa instancia, pues, además, todo está matizado por los 
principios de libertad, libre albedrío e historicidad del cristianismo.'* El 
problema estructural es delicado, pues implica la ruptura sistemática de 
los mecanismos de consenso como constructores de legitimidad. 

Mi hipótesis de trabajo plantea que el congelamiento estructural del 
catolicismo generó la diversificación y segmentación del campo religio- 
so mexicano y latinoamericano; asimismo, abrió las puertas para el de- 
sarrollo de alternativas religiosas de origen y características diferentes. 
Ante la imposibilidad estructural de incluir en su interior a todas las ten- 
dencias y todos los carismas, el catolicismo perdió la oportunidad de ser 
la religión única, eincluso está desaprovechando el desafío de mantener- 
se como religión de las mayorías. Por esta razón, se abren los caminos 
para otras propuestas religiosas que dan cuenta de las novedades y los 
desafíos sociales, culturales y espirituales que se desarrollan actualmen- 
te en las sociedades latinoamericanas. 

La designación de un nuevo papa corrobora mi planteamiento: Fran- 
cisco está proponiendo restablecer la noción de equilibrio dinámico ines- 
table, acogiendo al teórico de la Teología de la Liberación Latinoame- 
ricana y tratando de reincorporar a los sectores marginados por Juan 
Pablo 11 y Ratzinger-Benedicto XvI; particularmente, a los sectores de 
la izquierda católica. Veremos cuáles son los resultados. Volviendo a la 
pregunta que originó esta colaboración, en sentido estricto no existen 
religiones desde una perspectiva esencialista, es ésta cuestión temática 
de los teólogos. Los antropólogos estudiamos los sistemas religiosos que 
son compartidos por grupos sociales concretos. 
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Evangelismos étnicos: 
un ensayo comparativo 
desde la experiencia toba y gitana 


César Ceriani Cernadas 
FLACSO-UBA-CONICET 


Presentación 


Este capítulo propone, como objetivo general, repensar el potencial de 
la dimensión comparativa en las ciencias sociales de la religión, en pos 
de avanzar en las sistematizaciones de categorías que definan núcleos 
específicos de indagación. Su objetivo particular implica ensayar una 
clasificación conceptual a partir de la noción de evangelismo étnico, se- 
ñalando sus rasgos principales y organizando tres ejes de comparación: 
el primero, relativo a los espacios sociales que enmarcan, constriñen y 
habilitan las relaciones de dichos grupos religiosos; el segundo, atento 
a los procesos históricos que definen las transformaciones culturales en 
contextos “englobadores”; el tercero, enfocando las mediaciones simbó- 
licas y materiales implicadas en las construcciones identitarias, estéticas 
y políticas. A fin de ensayar su eficacia heurística, el análisis propone 
una indagación comparada entre dos movimientos evangélicos surgidos 
hacia fines de los años 50 en contextos geográficos y culturales distintos, 
pero entre grupos étnicos que transitaron paralelamente procesos afi- 
nes de desplazamientos y nuevas territorializaciones, de subordinación 
estructural y reconfiguraciones de la agencia colectiva. Nos referimos al 
movimiento evangélico toba/qom del Gran Chaco argentino y al movi- 
miento evangélico gitano.' 


1 En este ensayo, el término “evangélico” designa a las misiones e iglesias protestantes de 
orientaciones carismáticas, principalmente pentecostales. 
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Tres antecedentes enmarcan estas reflexiones. El primero, lo ubico en 
los estudios sobre el campo evangélico indígena chaqueño que he estado 
desarrollando en los últimos diez años (Ceriani Cernadas, 2014; Ceriani 
Cernadas y Citro, 2005).? Este escenario conforma una arena dinámica 
de instituciones (misiones, iglesias, ONG de base religiosa) y agentes (di- 
rigentes, músicos, adultos, jóvenes) que disputan capitales simbólicos, 
políticos, sociales y económicos, donde las fricciones intergeneracio- 
nales, las dinámicas del liderazgo, las apropiaciones cosmológicas y las 
prácticas ceremoniales se develan como centrales. El segundo implica 
un proyecto colectivo de investigación iniciado en 2011 sobre los proce- 
sos de misionalización cristiana entre los pueblos chaqueños durante 
el siglo xx.* El mismo se conformó desde su génesis como un análisis 
comparativo anclado en tres ejes/problemas: las trayectorias históricas, 
las estrategias y prácticas, las apropiaciones culturales de misioneros e 
indígenas (Ceriani Cernadas, 2011; Ceriani Cernadas y Lavazza, 2013, 
Altman y López, 2011, Espinosa, 2015).* El tercer antecedente confor- 
ma la antesala de este estudio y refiere a la pregunta comparativa por 
el evangelismo indígena en América Latina. Partiendo de los estudios 
sobre la temática en las ciencias sociales de la religión de los últimos 20 
años, en un reciente y breve ensayo esbocé la posibilidad de discriminar 
tres núcleos problemáticos para el análisis comparativo: 1) la simbólica 
del poder y los puentes cosmológicos; 2) la reorganización social, gene- 
racional y política; 3) la modernidad latinoamericana interpelada (Ceriani 
Cernadas, En prensa). 

Como adelanté, en este trabajo me interesa introducir un caso distinto 
al contexto indígena latinoamericano, pero donde la cuestión étnica y 
la adscripción evangélica se posicionen igualmente como núcleo central 
en la redefinición identitaria en sus particulares dimensiones estéticas y 
políticas: el evangelismo gitano. De origen francés, pero fundamental- 


2 Estos pueblos comprenden diversos grupos étnicos de las familias lingúísticas Guaycurú 
(toba/qom, pilagá y mocoví), Mataco-mataguayo (wichí, chorote y nivaclé) y Guaraní (ava 
guaraní y tapiete). 


3 Proyecto PIP-CONICET 0086 (2011-2014): “Experiencias de misionalización cristiana en el 
Chaco argentino: trayectorias, estrategias y apropiaciones culturales”. Equipo de investiga- 
ción: César Ceriani Cernadas (Director), Alejandro López (Co-director), Agustina Altman, 
Mariana Espinosa y Hugo Lavazza. 


4 Entendemos al término misionalización no sólo como categoría descriptiva, relativa a las 
formas de expansión del cristianismo en diversos contextos socioculturales, sino también 
teórica. En este sentido, el término da cuenta de una configuración social relativa al univer- 
so procesual de relaciones de interdependencia entre misioneros e indígenas, conformada 
por los clivajes de poder (entre ambos colectivos y al interior de los mismos), y por las 
ideologías y pragmáticas de agentes sociales devenidos en mediadores culturales (caso de 
los misioneros norteamericanos y europeos, y de los lideres evangelistas indígenas). 
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mente ibérico y lusitano, éste estuvo ligado a la expansión de la Iglesia 
evangélica Filadelfia, institución central en esta historia, que hace unas 
décadas emprendió un proceso de transnacionalización étnico-religiosa 
en América Latina, el cual dio asiento a la constitución de otras denomi- 
naciones evangélicas gitanas (Cantón Delgado, 2013). 

En este sentido es preciso aclarar las posibilidades y los limites mayo- 
res de este ensayo comparado. El primero implica el desbalance entre un 
conocimiento sistemático sobre la experiencia chaqueña a partir de la in- 
vestigación etnográfica e histórica, y el conocimiento incipiente sobre el 
evangelismo gitano a partir de los relevantes estudios antropológicos rea- 
lizados principalmente en España y Portugal. El segundo refiere al vacío de 
estudios académicos sobre este movimiento étnico religioso en Argentina. 
La investigación de campo realizada por el antropólogo español Javier Ji- 
ménez Royo entre agosto y octubre de 2015 en comunidades evangélicas 
gitanas de Buenos Aires permitirá avanzar en una posible visibilidad y el 
interés en el campo local de las ciencias sociales de la religión.5 

Tres partes fundamentales componen este estudio. La primera revisita 
brevemente la tradición comparativa en antropología social y sociología 
histórica con el objeto de desplegar los principales ejes de análisis. Par- 
tiendo de las discusiones académicas sobre los grupos étnicos, la segun- 
da parte instala la categoría de evangelismo étnico, buscando delimitar 
sus rasgos y características medulares. Allanado el camino conceptual, 
la última sección del trabajo delimita la comparación entre el evangelio 
toba y el gitano, sobre la base de los tres ejes señalados: espacios, proce- 
sos y mediaciones. 


El método comparativo como heurística sociológica 


Es sabido que la pregunta comparativa fue consustancial al progreso de 
la antropología social y cultural desde las últimas décadas del siglo xIxX. 
La escuela evolucionista hizo del “método comparativo” su caballo de 
batalla en pos de afianzar el estatus científico de la disciplina y demos- 
trar —en palabras de Edward Evans-Pritchard— “que el desarrollo de las 
instituciones puede ser investigado sobre una base de clasificación y ta- 
bulación” (Evans-Pritchard, 1975: 15). 


5 Estancia de investigación en calidad de Contratado Predoctoral del V Plan Propio de Inves- 
tigación de la Universidad de Sevilla y doctorando en el Departamento de investigación de la 
Universidad de Sevilla. La misma fue auspiciada por el Núcleo de Estudios en Religión y Cul- 
tura (NERC) de la FLACSO, Argentina, y realizada entre el 1 de agosto y el 31 de octubre de 2015. 
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Promediando el siglo xx, Alfred Radcliffe-Brown redefine la dimen- 
sión comparativa de la antropología social, diseñando a la disciplina 
como una “sociología comparada” orientada al “estudio de las regulari- 
dades que se pueden descubrir en el desarrollo de la sociedad humana” 
(Radcliffe-Brown, 1975: 127). Estas regularidades se expresarían en un 
conjunto de “leyes”, como las reglas de parentesco y residencia, las clasi- 
ficaciones totémicas y las formas de organización social, que atraviesan 
diferentes culturas y sociedades, no obstante ceñidas —como signaba el 
credo de la antropología clásica— al campo de las llamadas “sociedades 
primitivas”. Según argumenta Richard Fox (2002: 167) en su contribu- 
ción a un volumen dedicado a sopesar las posibilidades de la compara- 
ción en antropología, el estudio de la “transformación histórica” fue la 
marca distintiva del proteico legado boasiano, orientado al análisis de 
los cambios en el tiempo y las variaciones resultantes en las reconfigura- 
ciones culturales específicas. Los estudios de áreas y las comparaciones 
regionales fueron centrales en esta tendencia, donde la cultura no im- 
plicaba una entidad monolítica sino un conjunto de arreglos materia- 
les y simbólicos dinámicos entre unidades sociales de distinta o símil 
composición demográfica o sociológica. Hacia fines de los años 50, las 
miradas de las antropologías estructuralistas inglesas y francesas sobre 
el ejercicio comparativo coincidían en ubicarlo como síntesis final del 
quehacer antropológico, luego de la confiable comprensión etnográfica y 
la necesaria comparación regional. No obstante, problemas sobre la con- 
mensurabilidad, sobre la descontextualización de la información y sobre 
el tratamiento no problemático de las descripciones etnográficas, entre 
otros, fueron advertidos por los críticos (Kuper, 2002). 

Considero importante aquí tener presente a una tercera tendencia 
disciplinar que logró mediar entre los estilos comparativos en antropo- 
logía: la sociología histórica post weberiana continuada críticamente por 
Mannheim, Elias, Worsley y Burawoy (entre otros). En esta tradición, la 
comparación entre instituciones, procesos ideológicos de larga duración, 
cambios económicos y patrones cambiantes del comportamiento social se 
sitúan como temas capitales. Finalmente, amerita integrar a la revisión 
del potencial comparativo de la antropología en sus vínculos con la socio- 
logía y la historia el aporte singular del método histórico comparativo de 
la escuela de italiana fundada por Enrique Pettazzoni y —para el caso de 
los estudios religiosos— asentada en la obra de Vittorio Lanternari prome- 
diando los años 60. Las similitudes y diferencias en los procesos históricos 
y las formas culturales de los movimientos religiosos de carácter mesiáni- 
co y milenarista fueron sus elementos centrales. Influyente en el contexto 
académico europeo y latinoamericano, pero fuertemente criticada en el 
norteamericano, la obra de Lanternari adolece de las inconsistencias arri- 
ba señaladas en torno a la conmensurabilidad y la reinterpretación des- 
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contextualizada de la información etnográfica. No obstante, rescatamos su 
carácter pionero en poner en análisis comparado el problema que nuclea 
estas indagaciones y que el estudioso italiano describió como: “cristianis- 
mo y religiones étnicas” (Lanternari, 1974: 235 y SS.). 

Teniendo en cuenta los objetivos de este ensayo, y más allá de las crí- 
ticas propias de todo desarrollo disciplinar, el punto esencial a pensar es 
hasta qué punto el método comparativo produce nuevo conocimiento. 
En qué medida, entonces, el estudio comparado ofrece una dimensión 
generativa de nuevas preguntas y, especialmente, nuevos problemas de 
investigación (Strathern, 2002: xv-xvi). 


El evangelismo étnico como categoría comparativa 


Las categorías “etnicidad” y “grupo étnico” presentan una vida relativa- 
mente corta en la teoría antropológica, iniciándose a fines de los 60 e 
instalándose progresivamente durante los años 70 (Glazer y Moynihan, 
1975, Barth, 1976). Teorías primordialistas, instrumentalistas y construc- 
tivistas (o interaccionistas) definieron puntos de vistas sobre lo étnico en 
tanto situado en continuidad con una tradición cultural arquetípica, una 
estrategia de acción política o una negociación simbólica sobre la iden- 
tidad colectiva, respectivamente. En este contexto, el término “étnico” 
y el estudio de sus “fronteras” adquirirán una nueva implicancia en el 
marco de la geopolítica poscolonial y la visibilidad de los movimientos 
reivindicativos de las “minorías étnicas” en los estados-naciones con- 
temporáneos. A partir de este escenario, una pléyade de estudios sobre 
la etnicidad revisitaron críticamente las tres líneas teóricas señaladas, 
buscando explicar el fenómeno como emergente de cambios políticos y 
sociales, tanto locales como macroestructurales, como producto de nue- 
vas construcciones y estrategias identitarias (y como tal, diferenciado- 
ras) de grupos sociales subalternos, y como un fenómeno ligado a las 
relaciones de poder emergente de matrices nacionales de clasificación 
social, “racial” o étnica. 

Sin necesidad, y menos espacio aún, de profundizar este debate, im- 
porta tomar en consideración la implicancia que los vínculos de interde- 
pendencia tienen en la conformación dinámica de los grupos étnicos. Es 
decir, no dejarnos caer en las ilusiones del actor puramente racional que 
construye su pertenencia étnica y la manipula estratégicamente, más allá 
de todo condicionamiento de su entorno social (Villar, 2004). De esta 
manera, para comprender por qué y cómo los agentes construyen nue- 
vas estrategias de acción mediante relaciones de pertenencia y distancia- 
miento, es preciso abordar los marcos de sentido y valoración social en 
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un entramado de relaciones de poder, segmentaciones y vínculos afecti- 
vos al interior de los grupos. Así, los grupos étnicos ameritan ser obser- 
vados en su doble determinación constitutiva. Por un lado, a partir de los 
rasgos culturales diacríticos del grupo (lengua, vestimentas, códigos y 
valores morales, reglas de sucesión, entre otros), los cuales implican “las 
señales manifiestas de identidad que las personas utilizan como criterios 
de clasificación” (Barth, 1976: 175). Por otro, desde los campos de fuer- 
zas e interconexiones que atraviesan la dinámica histórica de los dichos 
colectivos, en tanto agentes activos en los escenarios contemporáneos de 
transnacionalización y globalización. 

Antes de delimitar nuestra categoría comparativa, es preciso revisar 
críticamente el problema de la “conversión” al cristianismo evangélico 
como inherente a un proceso de “des-etnificación”, tesis que asumieron 
décadas atrás estudiosos locales al estudiar procesos de cambio cultural 
indígena (Radovich, 1983; Segato, 2005; Santamaría, 1990). Estos estu- 
dios, y otros similares, han demostrado dos falencias principales. Por un 
lado, la fragilidad de explicaciones apresuradas sobre dinámicas sociales 
no refrendadas en estudios de campo de mediano o largo plazo. Por otro, 
las dicotomías a priori respecto de la “subordinación” o “resistencia” que 
implicaría la conversión al cristianismo evangélico por parte de los gru- 
pos étnicos. Por lo tanto, una primera aproximación al fenómeno puede 
asumir esa visión de “desetnificación”, al quedar el investigador encan- 
dilado en la carismática fuerza disruptiva propia de la adhesión al cris- 
tianismo evangélico, donde suelen abjurarse los símbolos de pertenencia 
del establishment local (santos, fiestas y cargos del catolicismo, prácti- 
cas chamánicas o curanderas, participación política comunitaria, etc.). 
¿Pero qué pasa con la rutinización del carisma colectivo? Es decir, con la 
institucionalización y la progresiva autoconciencia de los “creyentes” en 
conformar una empresa social específica inserta en un contexto político 
e histórico cambiante. Coincidimos con Diego Villar en que “la teoría de 
la etnicidad no se puede basar solamente en el momento “creativo” (y ca- 
rismático) de la constitución de las fronteras étnicas, pues debe también 
contemplar, necesariamente, el proceso de “institucionalización' de esos 
límites”? (Villar, 2004: 185). Como revelaron otros estudios de rigor de 
la región latinoamericana, es precisamente en el proceso de instituciona- 
lización donde los límites étnicos son sobreañadidos a una pertenencia 
evangélica, asumiendo formas ambivalentes en las estructuras locales 
y/o nacionales de poder (Hernández Castillo, 1994; Cantón Delgado, 
2004; Foester, 2005). 


6 Traducción personal del portugués. 
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En este sintético cuadro, situamos ahora al evangelismo étnico como 
problema comparativo en pos de ensayar una definición operativa a di- 
cho ejercicio. Por lo tanto, la primera pregunta implícita sería: ¿qué com- 
para esta categoría? Diremos entonces que compara una configuración 
cultural ex novo que entrelaza pertenencia étnica y adscripción religiosa 
evangélica de tipo pentecostal. En este sentido, el tipo de comparación 
que asume la propuesta se presenta a caballo entre la tradición de las ti- 
pologías ideales y las empíricas y el contraste entre formas estructuradas 
de actividad humana y de procesos sociohistóricos. La categoría de evan- 
gelismo étnico refiere fundamentalmente a las formas étnicas de repro- 
ducción y transformación cultural en clave evangélica. Argumenta, de 
este modo, la suposición que de que en el proceso de cambio cultural de 
(específicos) grupos étnicos el idioma del evangelismo pentecostal asu- 
me un sentido y una acción significativa central. Un evangelismo étni- 
co implica un movimiento de reforma sociocultural y afirmación étnica, 
aunque ésta pueda ser muy crítica hacia supuestos valores y/o prácticas 
sociales pre-evangélicos. Como señalamos, entendemos a los “grupos 
étnicos” como conjuntos sociales heterogéneos con fronteras móviles, 
pero también como colectividades humanas reguladas por normas de 
parentesco, control social, valores, afectos, moralidades y marcos afines 
de sentido común. 

Desde una mirada heurística que permita abrir nuevos sentidos para 
el ejercicio comparativo es plausible sintetizar cinco aspectos que carac- 
terizan a los evangelismos étnicos: 1) alianzas y clivajes en las redes de 
parentesco, canal medular de la expansión de esta religiosidad; 2) lide- 
razgos intergeneracionales, diferencialmente legitimados en grupos de 
edad y prestigio, donde las generaciones de adultos lidian, en mayor o 
menor tensión con camadas jóvenes de nuevos especialistas religiosos, 
mediadores culturales y agentes políticos; 3) memorias colectivas redefi- 
nidas en el marco de una tensión abierta entre la continuidad y disconti- 
nuidad de valores y prácticas antes y después de la pertenencia evangé- 
lica; 4) búsquedas de acceso y manipulación del poder sacro, cuyos obje- 
tivos se explayan en la búsqueda de resolución de padecimientos físicos/ 
psíquicos especialmente; 5) producción de estéticas musicales y/o dan- 
císticas cautivantes, que dan cuenta de una corporalidad, emotividad y 
un control de la experiencia que deviene central en los contextos rituales. 

Como observaremos seguidamente en el caso específico de nuestra ex- 
ploración entre los movimientos evangélicos toba y gitano, estas carac- 
terísticas se vinculan de maneras específicas en ambos movimientos. Sin 
embargo, optamos por incluirlas en tres ejes/problemas más abarcado- 
res que sintetizan con mayor amplitud el potencial heurístico del análisis 
comparado de ambos colectivos: 1) las lógicas espaciales y movilidades 
culturales que regulan, histórica y contemporáneamente, la vida social 
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de ambos movimientos religiosos; 2) los procesos históricos que condi- 
cionaron y habilitaron la agencia de los grupos en sus diversas expresio- 
nes identitarias y políticas; 3) las mediaciones entre antiguas y nuevas 
formas de liderazgo y composición familiar, y entre símbolos cosmológi- 
cos, estéticas ceremoniales y esquemas institucionales. 


Los evangelios toba y gitano en perspectiva comparada 


El movimiento evangélico toba y la posterior formación de la Iglesia 
Evangélica Unida (en adelante 1£U) es plausible de ubicarse en contraste 
comparativo con el movimiento evangélico gitano y la consolidación de 
la Iglesia evangélica Filadelfia (en adelante 1F). Historias de misionaliza- 
ción, apropiación y adaptación selectiva del ideario y de la praxis pente- 
costal, migraciones y diásporas regionales y transnacionales, procesos 
de cohesión y segmentación sociorreligiosa y relecturas de la condición 
étnica emergen como “zonas de contacto” que habilitan el análisis com- 
parativo. Unido a esto, la importancia de los procesos históricos de mar- 
ginación social de ambos colectivos étnicos en las respectivas sociedades 
nacionales, sumado a los deseos y dilemas de autonomía cultural de los 
mismos, ofrecen instancias plausibles de comparación, vislumbrando 
similitudes y diferencias. Siguiendo entonces los tres ejes/problemas 
señalados, nos abocamos a ensayar una inquisición comparativa de los 
evangelismos étnicos toba y gitano. Ésta aspira a presentar un cuadro 
inicial que, aunque incipiente e incompleto, espera profundizarse en fu- 
turas indagaciones. 


Desplazamientos espaciales y derivas religiosas 


Aunque en condiciones sociohistóricas divergentes y pautas culturales 
incompatibles, los grupos toba y los colectivos gitanos conformaban so- 
ciedades nómades y/o seminómades con patrones de movilidad espa- 
cial en amplios territorios, luego configurados como estados-naciones. 
Se trata de la macroregión eurásica desde el Oriente hacia el Occidente 
(India, Rumania, Grecia, Francia, España y Portugal) en la experiencia 
gitana y de la región del Gran Chaco sudamericano (Argentina, Bolivia, 
Paraguay) para el caso de los qom. 

Luego de la conquista militar por parte del Estado argentino, iniciada 
hacia 1881 y finalizada en 1911, la económica política chaqueña se ca- 
racterizó por la instalación de un capitalismo periférico orientado a la 
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producción azucarera, maderera y agrícola, continuada por la extracción 
petrolera en la región occidental y la progresiva colonización por parte 
de población extranjera y criolla. En este escenario, las poblaciones in- 
dígenas del Chaco central, tradicionalmente conformadas por cazadores 
recolectores nucleados en bandas nómades exógamas bilaterales y uxori- 
locales, buscaron acomodarse al convulsionado territorio. Un coercitivo 
camino al sedentarismo y al trabajo estacional en las cosechas de caña 
de azúcar y algodón, principalmente, fue la consecuencia. El movimien- 
to del evangelio toba surgió del contacto con misioneros escandinavos, 
ingleses y norteamericanos durante los años 30 y, especialmente, los 
"40.7 La formación de la 1EU se gestó entre fines de los años 50 e ini- 
cios de los6o, motivada doblemente por los intereses de líderes tobas en 
constituir una institución religiosa autónoma independiente de las igle- 
sias doqshi (marca de plural que denota al “blanco” y/o “criollo”) y que 
contrarrestara asimismo el faccionalismo endémico de las mismas. En 
el mundo social de los grupos aborígenes chaqueños, el protestantismo 
evangélico no constituye una minoría religiosa, sino su opuesto. En este 
sentido, el evangelio chaqueño adquiere desde la posición de los sujetos 
indígenas una “vocación de mayoría”, en la medida en que su autoads- 
cripción, más allá de la participación y del compromiso efectivo en la 
vida religiosa, presenta una sedimentación cultural y una extensión polí- 
tica ciertamente dominante en dicho espacio regional (Ceriani Cernadas, 
2011b). Este escenario de relocalizaciones espaciales, sedentarizaciones 
forzadas y estigmatizaciones de la sociedad englobante implicó una mo- 
vilidad entre grupos toba, correlativa asimismo a las nuevas migraciones 
internas surgidas hacia los años 50 desde la región chaqueña hacia la pe- 
riferia de las grandes urbes, como Rosario, La Plata y Buenos Aires espe- 
cialmente. Estas migraciones a nuevos espacios sociales dieron forma a 
nuevas relecturas de la identidad étnica y evangélica toba, como también 
a los vínculos establecidos con agencias políticas en pos de obtención de 
títulos territoriales, mejoras en las condiciones de vida y gestión de la 
educación (Tamagno, 2001). 

El movimiento evangélico gitano implicó, asimismo, un reacomoda- 
miento en las relaciones intragrupales y con la sociedad mayoritaria a 
partir de sentidos y prácticas en torno a la familia, el trabajo, la músi- 
ca, la corporalidad, la ética social y la acción colectiva sobre los asuntos 
públicos. El mismo surgió también a partir de la acción misionera del 


7 La utilización del término evangelio fue un deliberado acto de los estudiosos a fin de 
posicionar una categoría práctica que responda primariamente a las adscripciones de los 
sujetos y no a las clasificaciones normativas de los estudiosos (Wright, 2002; Ceriani Cer- 
nadas y Citro, 2005). 
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pastor pentecostal francés Clément Le Cossé, de las Asambleas de Dios, 
entre migrantes manouches (o sintis) y roms en las vendimias de Brest 
hacia inicios de la década de 1950 (Cantón Delgado, 2001: 60-61). Como 
en tantas otras narrativas de conversión al pentecostalismo, la sanación 
de personas por oración e imposición de manos tuvo su eficacia en los 
momentos emergentes del movimiento y los rumores utópicos sobre él 
comenzaron a circular entre los gitanos españoles migrantes en los es- 
pacios rurales del centro occidental de Francia. Esperanzado en las po- 
sibilidades del movimiento, y focalizando el trabajo exclusivamente en 
este grupo étnico, Le Cossec funda la Misión Evangélica Gitana en 1957 
con el expreso objetivo de formar un liderazgo religioso autóctono. Es 
interesante destacar, como anota Ruy Blanes (2007: 91), que el momento 
de emergencia del movimiento evangélico entre este pueblo fue paralelo 
a un proceso de descubrimiento y diferenciación étnica entre los distin- 
tos linajes o grupos gitanos, siempre en el contraste mayor con el payo 
o gadjé, términos que en la tradición de los kaló ibéricos o en los rom 
centro-europeos, respectivamente, designa a todo aquel que no perte- 
nece al pueblo gitano (similar al término got en la tradición judía). Una 
de las manifiestas expresiones de esta auto-reflexión colectiva paralela 
a la nueva adscripción religiosa fue en torno a las fronteras internas del 
colectivo “gitano” o “rom”, donde manouche, kalderasch, kaló, kalons, 
lovaira, sinti devinieron en nuevos etnónimos. Unido a esto, los años 50 
y 60 marcan una progresiva sedentarización de los grupos ibéricos, sobre 
todo en barriadas periféricas (chabolas) de las ciudades con mayor acti- 
vidad comercial. La expansión progresiva en España se inicia en Catalu- 
ña, pasando luego a Castilla y Andalucía. En dicho proceso, y en el marco 
de la fuerte regulación estatal de la religión en España durante el fran- 
quismo, el gobierno niega la denominación de Misión Gitana, originaria 
de Francia, por considerar que “en España los gitanos son españoles” 
(Cantón Delgado, 2001: 62). En sincronía cronológica con la experiencia 
toba, pero allende el Atlántico, fue a partir de mediados de 1960 que el 
movimiento logrará una progresiva expansión en la región sur de Es- 
paña, hecho que se coagula institucionalmente a partir de la aceptación 
gubernamental de inscribirlo en 1969 como Iglesia evangélica de Filadel- 
fia, primera Iglesia autónoma gitana. Durante los años 70 y siguientes, 
el movimiento evangélico de la IF logrará una capilaridad étnica entre la 
población gitana, “verificándose en el terreno” —al decir de Blanes (2007: 
35)- “una fusión casi completa entre la fe evangélica entre los gitanos y 
el movimiento “Filadelfia”. 
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Procesos históricos y transformaciones culturales 


El proceso social de las experiencias de misionalización protestante en- 
tre los pueblos chaqueños, retomando lo esbozado al inicio del capítulo, 
devino en la conformación de un campo social específico hacia la mitad 
del siglo xx. La pertenencia a una entroncada tradición, reforzada por 
la condición de minoría religiosa en el país, los afines imaginarios mo- 
dernos y las fluidas redes de comunicación intermisioneras fueron aquí 
centrales. Como advertimos, las iglesias indígenas tobas dieron un giro 
cultural al ethos misionero. Aquí, la imbricación entre la cosmología cha- 
mánica, las formas sociales y simbólicas del liderazgo y la experiencia 
numinosa de los creyentes se posicionan como características relevantes; 
junto al ethos burocrático de las iglesias, con sus registros y credenciales 
de miembros, su organización interna (comisión directiva, de jóvenes, de 
mujeres, etc.) y sus mecanismos políticos de representación. Dos hechos 
importantes deben remarcarse aquí. Por un lado, un proceso de “conver- 
sión interna” hacia lo que podemos llamar una progresiva “pentecosta- 
lización toba” de las formas estéticas ceremoniales y experienciales por 
parte de numerosos grupos wichí y qom del oeste evangelizados y tutela- 
dos por los anglicanos y nórdicos entre 1911 y 1990. Esta gradual influen- 
cia de las iglesias autónomas tobas sobre las restantes iglesias indígenas 
chaqueñas fue paralela a un paulatino desapego de las políticas paterna- 
listas y disciplinantes de las señaladas misiones en un contexto de revi- 
talización de la conciencia étnica. Este contexto se evidenció con mayor 
nitidez luego del retorno democrático de 1983, la posterior organización 
de los institutos provinciales de asuntos indígenas y las reformas de las 
leyes indígenas internacionales y nacionales durante la década de 1990. 
Aunque la experiencia del evangelismo gitano presentó divergencias 
importantes con el caso toba en la densidad histórica y las mediaciones 
históricas con agencias misioneras, ésta también se edificó sobre la base 
de una situación de exclusión estructural, marginación y cambio social 
de estos pueblos. Las IF constituyeron progresivamente un escenario en 
donde la fragmentada colectividad gitana de las barriadas marginales 
de las regiones de Castilla, Cataluña y Andalucía fue construyendo una 
nueva ideología étnica. En este proceso se revela como clave, similar al 
proceso toba, la adhesión a una religiosidad en donde la expresiva prác- 
tica ceremonial, en la música, las danzas, la glosolalia, el “descanso en 
el Espíritu” y las sanaciones, y la organización institucionalizada de las 
iglesias conforman hechos capitales. Ambas características, comunes al 
ethos pentecostal, adquirieron entre los grupos gitanos una fuerza cos- 
mológica ordenadora de una nueva praxis e identidad social. Ésta no in- 
tercedió directamente en el tipo de actividades económicas de las margi- 
nales poblaciones urbanas, dedicadas al comercio y la venta ambulante, 
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sino más bien en la adopción de ciertos códigos éticos y morales sobre 
cómo ejercer dichas actividades. Entre éstos se destaca el poderoso mo- 
vimiento de reforma moral y acción social sobre el problema de la droga- 
dicción entre la población gitana (Gay Blasco, 2000). La apropiación de 
nuevos códigos éticos también ha dado forma a permutaciones en el tipo 
de relaciones entre hombres y mujeres, particularmente —como advier- 
te Manuela Cantón Delgado (2001: 68)- en lo relativo a la violencia de 
género y al énfasis en la educación que promueven ciertas asociaciones 
gitanas lideradas por jóvenes para que las mujeres también participaran 
en la evangelización. 

Tanto en el evangelio toba como en el gitano, la clave de la expansión 
del movimiento estuvo vinculada a las redes extensas de parientes y al 
trabajo de evangelistas nativos, articulados a las dinámicas de movilidad 
cultural por los mencionados territorios regionales o transnacionales. 
Estos motivaron la difusión del mensaje priorizando la lengua propia, 
como el romaní o el castellano, o el qom'lactac (lengua toba). El creci- 
miento del movimiento “Filadelfia” se dio desde la conversión de familias 
extensas, nucleadas en linajes patrilineales que se remontan a un ances- 
tro varón común de cuatro o cinco generaciones y dirigidas por un “Tío” 
(o patriarca). Estos clanes suelen identificarse en las categorías gitanas 
como razas y la solidaridad entre sus miembros se liga especialmente 
al imperativo de lealtad ante la defensa vindicativa de alguno de ellos 
cuando han sido víctimas, de acuerdo al código de honor gitano, de una 
acción de injuria (Gay Blasco, 2000: 4). Este marco cultural redefinido 
por la adscripción evangélica abrió simultáneamente el escenario a la 
emergencia de nuevas solidaridades grupales como también a conflictos 
intrafamiliares y de clanes entre evangélicos y no evangélicos, pero que 
buscan no resolverse a partir de la violencia física o la vendetta. Como 
señala Cantón Delgado (2001: 68): 


De hecho, no se puede entender la extensión y florecimiento del evange- 
lismo sin contar con el papel jugado por las redes familiares gitanas. En 
no pocos casos se ha señalado, en un sentido similar, que el evangelismo 
también “sirve” para integrar en una comunidad alternativa a gitanos reu- 
bicados cuyos linajes se han visto divididos. Pero el peso de la familia es al 
mismo tiempo la razón por la cual las conversiones generan disputas cau- 
sadas por el rechazo tajante de los evangélicos al empleo de la violencia en 
la resolución de los conflictos que eventualmente enfrentan a las familias 
“entendidas en sentido gitano, en sentido fuerte” [...] La crispación que esto 
conlleva repercute adicionalmente sobre los vecinos payos de esos barrios, 
por lo que el cuestionamiento del código del honor y las venganzas por parte 
de los evangélicos gitanos juega un papel crucial para la convivencia intra 
e interétnica. 
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“Cristo nos amansó, no el blanco”, me comentó hace varios años un pre- 
dicador pilagá del centro formoseño, sintetizando una narrativa maestra 
del evangelismo indígena chaqueño: la convicción de que fue su recepción, 
y no la violencia del Estado-nación y de los criollos de la región, la que 
puso fin a los conflictos interétnicos e intertribales. Notamos así, siendo 
conscientes de los marcos sociales y las lógicas culturales divergentes, que 
en ambas configuraciones de evangelismo étnico, el movimiento de con- 
versión implicó el inicio de una nueva concepción y práctica cultural para 
lidiar en la resolución de conflictos con otros grupos étnicos o clanes ene- 
mistados, dejando a un lado los ciclos de querellas y venganzas ejercidas 
desde la violencia física. Esta narrativa de la hermandad étnica y universal 
como producto de la nueva identidad religiosa es otro elemento interesan- 
te al poner en comparación a los casos toba y gitano. 

Notamos entonces que el movimiento del evangelio surgió como un 
nuevo movimiento religioso qom, en el contexto de un campo religio- 
so indígena donde ya predominaba la adscripción cristiana protestante, 
dadas las experiencias de misionalización. El rol de los evangelistas in- 
dígenas de la 1eu —sobre lo que luego nos detendremos-— que recorrían 
constantemente el territorio, al igual que las nacientes bandas de músi- 
ca religiosa, fue clave para la expansión y consolidación del movimiento 
desde los años 60. En este proceso, el giro panétnico iniciado a fines de 
los años 70 para evangelizar también a las otras razas del Chaco, wichí, 
pilagá y mocoví especialmente, fue una extensión orientada a fortalecer 
la identidad y autonomía indígena de la institución. Esto no implicó, 
como hemos mencionado, que el mismo proceso haya escapado, pese 
a los ideales fundadores de la 1eu (de ahí su nombre), al faccionalismo 
estructural entre grupos de familias extensas, sumado a jerarquías inte- 
rétnicas donde los tobas presumen su hegemonía ante los otros grupos 
chaqueños. Alejandro López advirtió (2011: 188) con claridad que en las 
relaciones toba y mocoví los conflictos, lejos de desaparecer, continúan 
vigentes, enmarcados “en el ámbito de la competencia por recursos como 
la representación política (el 1DACH), la administración de las iglesias e, 
incluso, la representación de lo “indígena” en Chaco ante la sociedad en- 
volvente” (López, 2011: 188).* 

En la experiencia del movimiento Filadelfia se verifica asimismo la 
extensión de los límites clánicos y lingitísticos entre los diferentes lina- 
jes gitanos eurásicos, sobre todo en la península ibérica (Blanes, 2007). 
También aquí la predominancia de uno de estos linajes, los kaló españo- 
les, ha sido manifiesta y sujeta a la disputa entre otras pertenencias como 
la rom o kalderash. El caso argentino revela estas fricciones que impli- 


8 Traducción personal del portugués. 
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caron procesos de gestación de nuevas congregaciones evangélicas entre 
grupos rom asentados en el Gran Buenos Aires y las ciudades de Rosario, 
Neuquén y Mar del Plata (entre otros). Inspirados en las asociaciones de 
la 1F, crearon en el 2013 el Consejo Evangélico Pastoral Argentina Rom 
(CEPAR) que aglutina a un conjunto de iglesias de linaje kalderash, origi- 
nario de Rusia, Serbia, Moldavia y Grecia, cuyos rasgos diacríticos visi- 
bles en la vestimenta de las mujeres y el idioma romani son centrales. El 
referente cultural de dicha corriente en la esfera pública Argentina, Jorge 
Bernal, fundador y presidente de la Asociación Identidad Cultural Ro- 
maní de Argentina, señala que cuando estos grupos arribaron hacia fines 
del siglo xIx seguían vinculados a la Iglesia ortodoxa y luego pasaron a 
identificarse con el catolicismo, pero que “en los últimos pocos años han 
estado participando del poderoso movimiento evangélico, que nació en 
Francia en 1961” (Bernal, 2003: 7). 

En cuanto a prácticas históricas, los evangelismos étnicos toba y gitano 
constituyeron movimientos sociorreligiosos interpelados por las narrati- 
vas maestras de las respectivas configuraciones de modernidad. Aquí es 
preciso, como refieren estudios representativos, abstenerse en reificar una 
noción de modernidad occidental comprendida como progreso social uni- 
versal y mono-causal y entenderla como un conjunto de proyectos ideoló- 
gicos y narrativas morales que develan un imaginario cultural apropiado 
y contestado diversamente por los grupos sociales involucrados (Van der 
Veer, 1996; Asad, 2003). En las experiencias toba y gitana se revela la per- 
fomance social de los evangélicos en ser percibidos como contemporáneos, 
es decir “modernos”, y no rémoras de un pasado anómalo y primitivo. Esto 
da cuenta de la importancia que adquiere la refiguración de la conscien- 
cia colectiva y un sentido progresista de la historia a partir de la nueva 
adscripción sociorrreligiosa. Aquí pueden entroncarse, respectivamente, 
la fuerza perlocucionaria de los discursos actuales de la teología evangélica 
toba y gitana, donde la traducción de textos religiosos a los idiomas nativos 
y la producción discursiva y literaria constituyen formas de legitimación y 
autenticidad, junto al rol de las prácticas musicales, que recorren circuitos 
transnacionales cada vez más amplios, y donde la espectacularización es- 
cénica y la autonomía simbólica y social de estos grupos étnicos se definen 
como medulares (Blanes, 2007: 83). 

En el evangelio toba, la lucha por la autonomía simbólica del culto y la 
obtención de los permisos legales de la iglesias ante el Registro Nacional 
de Cultos fue sedimentando en los creyentes no sólo una revitalización 
identitaria sino también una praxis política concreta que luego abrió el 
juego a otras formas de reivindicación de derechos territoriales, ciudada- 
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nos y culturales. Los estudios antropológicos sobre el evangelismo gitano 
en España y Portugal coinciden en describir una causalidad procesual 
entre la formación de las iglesias Filadelfia y las posteriores asociacio- 
nes religiosas y culturales, como el caso paradigmático de la Federación 
de Asociaciones Culturales Cristianas de Andalucía (FACCA), creada por 
pastores de la Iglesia Filadelfia en el 2001 y que aglutina unas 170 con- 
gregaciones (Cantón Delgado, 2013: 1042). Según puede apreciarse, el 
nombre de esta hegemónica Federación revela una identidad cristiana 
regional pero no explicita una pertenencia gitana, como sí ocurre en el 
caso argentino de la CEPAR. En palabras de Cantón Delgado (2013: 1043), 
“la FACCA ha evitado cuidadosamente el término gitano en un acrónimo 
que, de incluir el etnónimo, se volvería probablemente demasiado re- 
ductor”. En este juego de identificaciones situacionales se expresan las 
estrategias de una Federación que, pese a tener un cuerpo jerárquico de 
pastores gitanos referentes de las Iglesias Filadelfia, orientan su accionar 
en el campo de la cultura y acción social, estando inscriptas como asocia- 
ciones culturales dependiente del Ministerio del Interior y no como ins- 
tituciones religiosas dependientes del Ministerio de Justicia e inscriptas 
en el Registro de Entidades Religiosas. 

En un caso distinto, pero plausible de comparar en su dinámica ex- 
tensiva hacia la esfera pública, el evangelio toba habilitó asimismo una 
articulación mayor en el entramado de poder en la región, concretamen- 
te en las provincias de Chaco, Formosa y Salta. En términos explícitos, 
la autoadscripción étnica comenzó a tener mayor presencia a partir de la 
complejización del campo político consecutiva al retorno democrático y 
a los sucesivos cambios provinciales, nacionales e internacionales sobre 
derechos indígenas y políticas multiculturales. No deja de ser coherente 
al respecto que el segundo presidente de la 1EU no fuera el esperado por 
la vía del liderazgo carismático, es decir algún pariente consensuado del 
primero, el pionero evangelista y pastor Aurelio López. Por el contrario, 
la elección del cargo recayó en un intelectual toba que forjó su prestigio 
como traductor de la Biblia al idioma, historiador y vocero de la iden- 
tidad qom. Esto reveló una fuerte crisis al interior de la “la Unida” al 
exponer la ineludible tensión entre estas dos concepciones y praxis de 
autoridad. Asimismo, el triunfo de Orlando Sánchez como líder mayor 
de la 1EU extenderá su “racionalización del poder” cuando unos pocos 
años después él mismo sea elegido como primer presidente del Institu- 
to del Aborigen Chaqueño, agencia gubernamental provincial (y no una 
ONG como en el caso de la mencionada FACCA) orientada a los asuntos 
indígenas de la provincia del Chaco. De modo similar, el Instituto de Co- 
munidades Aborígenes de Formosa y el Instituto de Pueblos Indígenas 
de Salta fueron liderados, y continúan, por líderes que construyeron su 
capital político a partir de su experiencia de liderazgo en el evangelio. 
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Mediaciones sociales, simbólicas y estéticas 


Sobre la base de lo indagado en el contraste comparativo notamos que 
los movimientos evangélicos toba y gitano dan cuenta de una arena so- 
cial donde se reacomodan pautas culturales, se canalizan dinámicas de 
identificación y diferenciación social al interior de los colectivos étnicos 
y se negocia poder con los agentes hegemónicos de la región. El Estado 
en sus múltiples presencias, la Iglesia católica y las organizaciones no gu- 
bernamentales (ONG) y civiles (osc) conforman, tanto en los países ibé- 
ricos como en Argentina, actores sociales clave en la economía política y 
simbólica de estos evangelismos étnicos. 

Advertimos previamente que, en el caso del movimiento gitano, las 
estructuras de autoridad patriarcales se han adaptado a la organización 
de los liderazgos, manteniendo el traspaso de poder en el liderazgo gru- 
pal como práctica que se sustancia de padre a hijo primogénito. Según 
le explicaba a la antropóloga Cantón Delgado el pastor sevillano Nicolás 
Pisa de la 1F: “tal hijo lleva la ofrenda, y así él tiene esa responsabilidad, el 
hijo mayor del patriarca es el que se hace pastor” (2003: 90). Las congre- 
gaciones de la 1r en España, Portugal y América Latina, organizadas en 
zonas y provincias, se estructuran alrededor de un conjunto de familias 
emparentadas a un mismo clan y en relaciones de proximidad cotidiana 
como vecinos. Estos locales de culto, en general con una frecuencia dia- 
ria, devienen en “espacios sociales totales”, donde se sedimentan víncu- 
los familiares, se establecen relaciones de cooperación y recelo dadas por 
la fuerte intimidad emocional de los mismos y se “promueven proyectos 
colectivos de acción e interpretación”, al decir de Blanes (2007: 131). Sin 
embargo, el liderazgo religioso de los pastores de la 1F es rotativo, impli- 
cando que éstos renueven la congregación cada dos o tres años. Ello con- 
lleva la movilidad de pastores en diversas congregaciones, bajo el objeto 
declarado de permitir la renovación de los predicadores, dado el esfuer- 
zo que implica la actividad, y como forma de control social orientado a 
prevenir posibles caudillismos que prefiguren cismas religiosos (Cantón 
Delgado 2003: 183). Se pretende así que las congregaciones y sus obre- 
ros, cantores y coristas tengan también el compromiso de autogestionar 
la dinámica organizativa, económica y ceremonial. 

Sin una estructura patriarcal de esas características, y ligados a una 
concepción del poder más afín al tipo carismático que al tradicional, los 
liderazgos de las iglesias tobas también revelan la importancia de los vín- 
culos generacionales en la legitimación de los nuevos dirigentes. Pero 
en este proceso de redefinición de las fronteras étnicas desde la praxis 
evangélica, también se ponen en tensión los clivajes generacionales y de 
género. Sobre el primero gravita la usual agencia que los jóvenes enca- 
minan en la formación de nuevos roles de legitimidad y liderazgo, en ca- 
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lidad de evangelistas, pastores, dancistas, coristas, secretarios, porteros, 
etc. En el segundo, la inclusión de la mujer en distintos ordenamientos 
y roles institucionales, en posiciones diversas y con grados relativos de 
subordinación a estructuras de autoridad generalmente legitimadas por 
varones, pero también en posiciones de liderazgo como pastoras y jefas 
de “alabanzas” o danzas, dominios clave de la experiencia ritual del pen- 
tecostalismo. Estas configuraciones dan cuenta así de tensiones estruc- 
turales en los liderazgos intergeneracionales, donde los jóvenes asumen 
roles de especialistas religiosos, de mediadores sociales y nuevos refe- 
rentes políticos (Ceriani Cernadas, 2014). 

Un hecho decisivo en las experiencias comparadas del evangelismo 
toba y gitano fue el rol central que cumplieron los evangelistas nativos 
en la difusión del mensaje en la propia lengua y el consiguiente proceso 
implícito de traducción y mediación cultural. El caso toba estuvo antece- 
dido por la acción misionera extranjera, que capacitó a líderes indígenas 
y los estimuló a la predicación entre su propia gente, teniendo en cuenta 
esta acción para el futuro de la misiones en sus proyectos de construir 
iglesias o congregaciones nativas. Como recordaba Modesto Villa, toba 
en sus 70 años, nacido en la misión evangélica de Embarcación, su abue- 
lo materno, “que era brujo”, fue el primero que se convirtió en la familia: 


Y después de la fiesta le agarra sueño al viejo, a mi abuelo, y se tira en la cama, 
y ahí como ellos ven, sus espíritus le dice: ahí viene un hombre, y el viejo dice 
que el corazón ardía del hombre. Y ahí el viejo agarro la poca ropita que tenía 
y se fue para el monte, porque tenía miedo porque había visto a un hombre 
que tenía como fuego en el corazón. Y llega un paisano, que era Aparicio, y le 
habla en idioma: “cómo están ustedes”, y se sorprende de escuchar el idioma. 
Y de conversar y conversar han convencido al abuelo (Conversación con Mo- 
desto Villa, Misión La Loma, Embarcación, Salta, 31/7/2009). 


Si bien la historia de la 1r fue más condensada que la de la 1£U, el pio- 
nero Le Cossec se apresuró en organizar un cuerpo de conversos para que 
fueran a evangelizar a los grupos gitanos españoles, siendo este un hecho 
clave en todo lo posteriormente acontecido. Entre ellos estuvo Emiliano 
Jiménez Escudero, fundador de la 1F y el predicador más reconocido en 
la historia del movimiento. Según recordaba el mencionado Nicolás Pisa 
(en Cantón Delgado, 2003: 191) sobre los orígenes del movimiento en 
Sevilla a partir de la predicación de gitanos manouches: 


[...] lo que pasaba es que nunca habíamos escuchado el tipo de mensaje que 
traía aquel gitano francés, y así nosotros mismos habíamos pensado que es- 
taban locos, pero los escuchamos como gitanos que eran, los recibimos por- 
que eran gitanos, les dimos café y los escuchamos... Aquello era otra cosa. 
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Era un mensaje fabricado de corazón a corazón, de pobre a pobre, de gitano 
a gitano. El mensaje es el mismo que se dan los payos entre sí, el mensaje es 
de Dios, el mensajero es el que cambia... ¿debo o no recibirte, me fío o no me 
fío de ti, te permito o no dormir en mi casa, bajo mi mismo techo? Esa es la 
cuestión. Para eso hay que ser gitano, y aquellos locos franceses lo eran. Por 
eso les dimos café aquella tarde y los escuchamos... y hasta hoy. 


Los nuevos líderes religiosos evangélicos, tanto en las experiencias 
toba como gitana, devinieron así en mediadores activos de un proceso de 
transformación y reproducción cultural. Su legitimidad social se basó en 
su doble dimensión de identificación étnica y apertura a nuevos mensa- 
jes y prácticas de renovación cultural, sintetizados en el discurso salva- 
cionista evangélico y en la refiguración de las ceremonias o fiestas tradi- 
cionales al interior del culto. Si bien la experiencia toba estuvo marcada 
por la adopción de discursos críticos hacia el “tiempo de los antiguos”, 
signados como propios de un pasado de “ignorancia”, “salvajismo” y “pe- 
cado”, éstos se presentaron en una ambivalencia simbólica con respecto 
a discursos paralelos sobre la “fuerza y salud de los antiguos” (Ceriani 
Cernadas, 2014). 

Unido a esto, un rasgo central del pentecostalismo en corresponden- 
cia con la cosmovisión qom (y paralelismos al caso wichí, pilagá y mo- 
goit) se asienta en la comunicación directa con las entidades sagradas en 
pos de la obtención contractual de un poder, para curarse, mantener la 
familia, obtener trabajo, etc. Los gitanos del movimiento Filadelfia tam- 
bién han asumido una posición crítica sobre aspectos culturales que im- 
plicaban asimismo marcas estigmatizantes del colectivo étnico. “Cristo 
ha hecho que nos viéramos tal como éramos, engañadores y viviendo 
bajo la ley del ojo por ojo y diente por diente. Pero hoy en día nuestra 
vida ha cambiado y ya no engañamos a nadie. Dios nos ha enseñado a 
no hurtar...” escribió en sus memorias el pionero evangelista Jímenez 
Escudero (citado en Cantón Delgado, 2000: 21), deviniendo, como ad- 
vierte la mencionada antropóloga catalana, en una narrativa común a 
muchos conversos. Pero ésta se articula sin contradicciones a otra narra- 
tiva poderosa, también instaurada por Jiménez y relativa a la profunda 
sinonimia establecida entre el pueblo judío y el gitano en tanto “elegidos” 
por Dios y, por eso mismo, “perseguidos” a lo largo de su devenir social. 
Unido a esto, y como sugiere Blanes (2007), los evangélicos han cons- 
truido un discurso teológico particular sobre el “diablo” en cuanto eje 
articulador de argumentaciones para debatir nociones de bien y de mal 
que median entre ideologías, estilos de vida y prácticas culturales que 
son puestas como objeto de reflexión en el contexto del cambio social y 
el creciente asociacionismo de estas poblaciones en España y Portugal. 
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Es importante al respecto tomar en consideración el carácter diná- 
mico de los discursos teológicos que los propios agentes construyen en 
condiciones históricas cambiantes y donde, como en los casos indagados, 
los procesos de redefinición étnica son centrales. Éstos implican un pro- 
gresivo acoplamiento entre las “costumbres antiguas y nuevas” en don- 
de la praxis del culto pentecostal se revela como perfomance cultural 
central, donde corporalidades, estéticas y emociones se conjugan de mo- 
dos conscientes e inconscientes a partir de diversas “formas semióticas”. 
Esta noción acuñada por Keane (2007: 5-23) refiere a las imbricaciones 
constitutivas entre sentidos y materialidades que definen y mediatizan la 
experiencia religiosa. De esta manera, la Biblia, la música, las danzas, la 
comida, los himnarios, las posturas corporales, el imaginario visual, las 
credenciales de membresía, las vestimentas y la arquitectura constituyen 
claros ejemplos, como también “cualquier otra cosa que implique prácti- 
cas semióticas concretas a partir de la experiencia perceptible en virtud 
de sus propiedades materiales” (Keane, 2007: 21). 

En el caso toba, las migraciones temporales a los ingenios azucareros 
entre grupos wichí, pilagá, nivaclé y chorote, desde fines del siglo XIX 
hasta mediados del xx, refiguraron una práctica cultural que será deci- 
siva en las iglesias indígenas desde la formación de la 1£U: las danzas de 
alabanza. En estas danzas se ubicaron elementos centrales asociados al 
poder (haloik) y la obtención del gozo (ntonaxac) y visión (loxoc) en los 
cultos que se incorporaron a los movimientos de alabanza de las igle- 
sias. Como también ocurría en los bailes de los ingenios, aunque bajo 
diferentes estilos, sentidos y valoraciones, las performances involucran 
vestimentas y disposiciones corporales típicas, como los bastones de los 
“capitanes”, los delantales con flecos, las vinchas, las Biblias cruzadas 
en la espalda al modo de mochilas y el paso corto, progresivamente ace- 
lerado, de los danzantes. Aunque desde sus comienzos las danzas han 
ocupado una posición ambigua entre los pastores, dirigentes y creyen- 
tes, siendo varios los que las critican o prohíben, bajo explicaciones que 
abrevan en la referida censura cultural al “tiempo de los antiguos”, a su 
carácter mundano y por lo tanto peligroso. Varios otros, sin embargo, la 
consideran un mecanismo para atraer a los jóvenes a la iglesia, similar 
al caso de los “cancionistas” y los grupos musicales. Los propios partici- 
pantes, que incluyen al “capitán” o “canchero” que dirige la danza con 
sus bastones de mando y a los jóvenes de ambos sexos que integran el 
“movimiento”, la consideran una forma legítima de comunicación con 
las potencias numinosas. 

En el evangelismo gitano, la vida de los cultos está asimismo pauta- 
da fundamentalmente por las prácticas musicales y las danzas, que son 
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valoradas por todos los creyentes y cuyos conjuntos musicales —similar 
al caso toba— han logrado una importante difusión entre las diversas co- 
lectividades a partir de un dinámico circuito de visitas entre las iglesias y 
a través de la progresiva incorporación al “mercado cristiano” por medio 
de la grabación de casetes y luego CD y DVD. En el movimiento Fila- 
delfia, el flamenco y la rumba gitana adquirieron nuevos sentidos acor- 
des a los principios evangélicos, manteniendo sus ritmos musicales y, de 
manera especial, su aprehensión positiva por parte de las comunidades 
kaló. Los “aleluyas” gitanos, los coros de alabanza y la circulación de los 
grupos invitados expresan así aspectos clave de esta apropiación religio- 
sa, como demuestra Blanes (2007) en su etnografía centrada en la músi- 
ca de este movimiento como hecho social total que permite comprender 
las complejidades de esta dinámica religiosa y cultural. De esta manera, 
los “aleluyas” implican nuevos modos de aprendizaje y reproducción cul- 
tural, también envueltos en debates —como en el caso toba— respecto de 
cómo deben practicarse, qué funciones deben tener en relación con la 
predicación del pastor (¿similar o subsidiaria?) y al rol de los jóvenes 
dentro del culto. En el caso de las iglesias rom de Argentina, según lo 
referido por Jiménez Royo en comunicación personal, las vestimentas 
típicas de las mujeres, con sus polleras largas y coloridas, sus bandanas 
y atuendos de oro, adquieren un lugar central que definen estéticas de 
pertenencia colectiva en cuanto puentes simbólicos entre la “tradición” y 
la “modernidad” gitana. 


Palabras finales 


La motivación central que auspició este trabajo se enlaza al desafío de se- 
guir pensando la productividad de los estudios comparativos en las cien- 
cias sociales de la religión. Consideramos, asimismo, que dado el avance 
sistemático de ese campo de estudios en la región latinoamericana desde 
mediados de la década de 1990, nos situamos ante una fase donde la 
posibilidad de generar nuevos conocimientos a partir del estudio compa- 
rado se revela de importante actualidad. Buscando congeniar, de manera 
somera, los aportes del método comparativo en la tradición antropológi- 
ca y la sociología histórica, llegamos a la convicción de que el ejercicio de 
comparación debe estar sujeto a problemas y contextos específicos que 
enmarcan la indagación. En este sentido, consideramos la factibilidad de 
establecer categorías teóricas orientadas a la heurística comparativa que 
intuyan nuevas preguntas y nuevas respuestas sobre realidades socioló- 
gicas y culturales concretas. 
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El ensayo presentado se centró en la noción de evangelismo étnico, 
persuadido de que ésta puede ser fértil en el estudio de los procesos de 
transformación y reproducción cultural de los grupos étnicos a partir de 
la adopción del pentecostalismo (o movimientos carismáticos afines) 
como matriz fundamental de su ideología y praxis sociorreligiosa. Te- 
niendo en consideración reflexiva las complejidades teóricas que anudan 
las categorías de etnicidad y grupo étnico es preciso remarcar la pro- 
cesualidad de la construcción identitaria y la tensión estructural que la 
recorre. La primera implica la conciencia de la permanente construcción 
y del carácter situado de las adscripciones étnicas, la segunda estima 
tomar en seria consideración la doble implicancia que los vínculos de 
interdependencia social presentan, tanto en las articulaciones sociales 
comunitarias como en los contextos estructurales englobantes en el mar- 
co de los Estados-nación contemporáneos, productores ellos mismos de 
clasificaciones y jerarquías étnicas. De esta manera, la (re)producción 
cultural a partir de la identificación religiosa evangélica y la marcación 
étnica implica una interpelación dinámica de la memoria colectiva, un 
sentido de purificación social y una equivalencia entre la conversión in- 
dividual del creyente y la conversión colectiva del grupo. Como hecho 
social, el mismo se expresa en una arena de relaciones de poder y víncu- 
los sociales, donde presiones de pertenencia y deseos de emulación (de 
parientes, de líderes comunitarios, de estilos de vida) se presentan como 
parte de una entreverada trama. 

Con sus amplias diferencias sociales y culturales, los pueblos toba y 
gitano estuvieron históricamente sujetos a procesos de movilidad espa- 
cial, fundados tanto en sus pautas seminómades, en bandas o clanes, 
como también en sus forzadas relocalizaciones hacia el sedentarismo a 
medida que las fronteras estatales y la economía política del capitalismo 
conformaron fuerzas irreversibles. Esto último fue paralelo a la consoli- 
dación de ideologías racistas que construyeron profundos estereotipos y 
consolidaron estructuras de estigmatización aún vigentes. No es azaroso, 
así, que los términos “indios” y “gitanos” refieran en el sentido común 
argentino y español (entre otros) a colectivos considerados primitivos, 
peligrosos, ignorantes y deleznables. A partir de la abstracción concep- 
tual necesaria para definir ejes de comparación, posicionamos los espa- 
cios sociales, los procesos históricos y las mediaciones culturales como 
núcleos clave para comprender recíprocamente las experiencias y sensi- 
bilidades de los movimientos evangélicos toba y gitano. 

Retomando lo argumentado en estos ejes, y en pos de cerrar este en- 
sayo comparado, mencionamos el paralelismo que adquiere en ambos 
movimientos sociorreligiosos la idea de la conversión colectiva como 
purificación étnica. Ésta significa una síntesis espiritual en sentido pro- 
gresista y en clave de superioridad moral: desde el punto de vista de los 
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creyentes, el punto decisivo implica no abandonar los rasgos étnicos sino 
la posibilidad de cualificarlos, de ser mejores gitanos y tobas por estar re- 
novados/purificados en y por el evangelio. A modo de cierre, citamos dos 
testimonios contemporáneos de referentes toba y gitano donde explican 
y clarifican el sentido que asume, luego de 50 años de vida institucional, 
dicha pertenencia étnica-religiosa: 


¿Cómo puedo tener una forma de vivir que demuestre que creo y sigo a Jesús 
pero que también demuestre que soy un toba? [...] Entonces esto es lo que 
voy a hacer, sus palabras y obra, porque creo en él. Si hago esto no me voy a 
equivocar. Pero también continúo con mi cultura. Porque si creo en Jesús y 
quiero imitar la cultura de otra persona que es diferente a la mía, entonces 
voy a errar [...] Por eso mis hermanos, debemos seguir y poner nuestra fe en 
Jesús y también continuar con nuestra cultura, no con una cultura ajena.” 


Mira, el Evangelio cambia al gitano para mejor, no queremos renunciar a 
nuestra cultura, que tiene grandes valores que en el resto de la sociedad se 
han perdido, como el respeto a los mayores o la virginidad de las muchachas, 
y eso queremos conservarlo, pero estamos extirpando y conseguiremos ex- 
tirpar lo malo, lo sucio, para dejar la cultura gitana limpia como una bandeja 
de plata.'? 


En un escenario global de transformaciones sociales y redefiniciones 
ideológicas, los evangelismos étnicos se revelan como universos de senti- 
do pleno de matices locales, regularidades funcionales e instrumentales, 
y lógicas transnacionales de circulación y apropiación religiosa. Futuras 
indagaciones sobre la categoría presentada y, de manera específica, so- 
bre sus posibilidades comparativas en los casos reseñados, abrirán nue- 
vas preguntas de investigación en pos de inquirir con mayor prestancia 
diversos tópicos. Tres de ellos, esbozados en este estudio, nos orientan 
en esta agenda: las formas institucionales modernas de las iglesias men- 
cionadas con sus particulares apropiaciones del ethos burocrático, la in- 
fluencia de ambos movimientos en la construcción de un campo etno-po- 
lítico de incidencia pública, las formas semióticas y estéticas que definen 
dinámicamente la experiencia religiosa de los creyentes. 


11 Pastor Rafael Mansilla, nota: “La identidad”, publicada en el boletín Qad'aqtaxanaxanec 
- Nuestro Mensajero, año 52, N% 4, octubre-noviembre—diciembre 2008, p. 3. 


12 Citado en Cantón Delgado (2001: 68). 
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Mesa redonda 


Nuevas conceptualizaciones 
de religiones populares 


La religiosidad popular 


Aldo Ameigeiras 
Universidad Nacional de General Sarmiento/CoNICET 


La religiosidad popular constituye un fenómeno que ha sido abordado 
tempranamente por los estudiosos del fenómeno religioso, pero que 
también, desde sus comienzos, ha dado lugar a múltiples apreciaciones 
y calificativos, en especial desde la ciencia social. De esta manera, nos 
encontramos con un espectro de definiciones y de intentos de categori- 
zaciones que, desde las que aluden a la “religión popular” a las que hacen 
referencia a la “religión del pueblo”, las que prefieren conceptualizar el 
fenómeno como “religión popular”, o las que sencillamente se refieren 
a lo que denominan como “religiosidad común”, han sido utilizadas por 
los investigadores en su esfuerzo por abordar la complejidad del fenó- 
meno. Son nociones a las que, con posterioridad, les han sido adjudica- 
dos calificativos que enfatizaban su ambigivedad, imprecisión, vaguedad, 
ambivalencia o pobreza teórica. Cuestionamientos que en gran medida 
remarcaban la dificultad, no sólo para conceptualizar un fenómeno com- 
plejo sino también para abordar el significado de “lo popular”, constituí- 
do en un término estigmatizado en sus múltiples explicitaciones y que 
a la vez remitía a una discusión sobre formas religiosas supuestamente 
no-populares. Una discusión que planteada en dichos términos insistía 
en explicitar una dicotomía que no permitía un conocimiento adecuado 
del fenómeno ni su correcto abordaje conceptual. 

El crecimiento del campo académico vinculado con las ciencias socia- 
les de la religión ha permitido, a su vez, tanto el conocimiento más minu- 
cioso de acontecimientos que muchas veces se definían simplemente en 
cuanto expresiones religiosas populares como considerar en particular 
la relevancia de nuevos fenómenos que han emergido en el contexto de 
transformaciones vivido por la sociedad en gran parte de los siglos XX y 
xxI. Fenómenos que también fueron desplazando la preocupación por el 
tema y su tratamiento en congresos y jornadas académicas. Una situa- 
ción no inmune a la crisis del paradigma modernizante que ha marcado 
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profundamente a las ciencias sociales, generando replanteos epistemo- 
lógicos y nuevas propuestas teóricas-metodológicas. No sólo estaban en 
juego perspectivas paradigmáticas funcionalistas, dialécticas o críticas 
que tenían en cuenta los aspectos normativos de integración social o 
de poder, sino también nuevas propuestas hermenéuticas en donde la 
dimensión simbólica, las matrices culturales y los significados que los 
creyentes otorgaban a sus prácticas pasaron a constituir un aspecto fun- 
damental a considerar. 

De esta manera, las apreciaciones sobre múltiples procesos de secula- 
rización y modernización, los procesos de desregulación de las creencias, 
la emergencia de nuevos movimientos religiosos y espiritualidades, la 
revalorización de tradiciones religiosas originarias, como de expresiones 
afroamericanas, las diversas modalidades de vinculación con lo sagrado 
presente en los cultos populares constituyen una muestra de la diver- 
sidad y fecundidad de lo religioso en nuestras sociedades. Expresiones 
como “creer sin pertenecer”, “religiosidad a la carta” o “religiosidad difu- 
sa” hacen también al marco en el cual se despliegan en la actualidad los 
fenómenos religiosos populares que ameritan a su vez nuevos esfuerzos 
para avanzar en su conocimiento y conceptualización. 


Hilando fino, o cuando se profundiza el debate 
sobre el tema 


Los finales de la década de 1980 marcan en este aspecto un momento 
de cuestionamientos que se profundiza en la década de 1990 con pro- 
puestas que alcanzan en el nuevo siglo un punto clave de explicitación. 
Especialmente en Latinoamérica, crece la necesidad de realizar desde la 
ciencia social en general y los estudios de religión en particular replan- 
teos epistemológicos que posibiliten un abordaje de la singularidad del 
fenómeno religioso. La situacionalidad del pensar, la revalorización del 
conocimiento local, la necesidad de generar nuevas teorías que contri- 
buyan al conocimiento de los fenómenos conforman un camino que co- 
mienza a recorrerse de la mano de los debates teóricos y los nuevos plan- 
teos metodológicos. Tres áreas problemáticas se destacan en este marco: 
una primera, vinculada a la búsqueda de nuevas categorías de análisis; 
una segunda, relacionada con la relevancia de abordar el fenómeno en 
los múltiples espacios de su explicitación, pero muy especialmente en los 
márgenes e intersticios en que se manifiesta; y finalmente, la considera- 
ción de la diversidad y diversas experiencias de lo sagrado que encuen- 
tran en la religiosidad popular un ámbito fecundo de explicitación. 
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La primera de las áreas problemáticas nos enfrenta de lleno con la ne- 
cesidad de asumir un contexto latinoamericano en el cual está en juego 
“otra lógica”, en el marco de culturas populares que hacen presente la 
gravitación de otra racionalidad y otro pensar que se manifiesta tanto en 
prácticas como en creencias. La religión que construye la gente con los 
elementos que posee y desde el lugar en que lo hace es inescindible de su 
vida cotidiana.Y desde allí es necesario llevar a cabo el conocimiento de 
tradiciones y cosmovisiones, de recomposiciones y nuevas modalidades 
de creencia: recuperando saberes, pero valorizando muy especialmente 
las prácticas en que se producen múltiples instancias de sacralización en 
el espacio de lo cotidiano. La segunda de las áreas problemáticas transita 
el desafío de no quedar acotados en nuestra búsqueda en los espacios 
estereotipados de manifestación de las expresiones religiosas populares. 
Apunta a la necesidad de revalorizar “lo territorial” pero afrontando el 
desafío de los intersticios, los espacios intermedios, los márgenes de lo 
institucionalizado, la periferia, para explorar adecuadamente la fluidez 
simbólica de lo religioso. Finalmente, nos interesa destacar la relevancia 
de una religiosidad popular caracterizada por su diversidad en donde no 
sólo se explicitan tradiciones desplazadas, replanteadas o producidas es- 
pacio-temporalmente que manifiestan distintas experiencias de lo sagra- 
do, sino que a su vez se trata de una religiosidad con una alta capacidad 
de integración, sincretización o generación mítico-simbólica en procesos 
de marcada interculturalidad. 

Los trabajos que presentamos a continuación como el debate que se 
originó a partir de las exposiciones se inscriben a nuestro entender en 
este difícil pero apasionante camino de construcción de conocimiento 
vinculada a la complejidad de la religiosidad popular. 
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Catolicismo tradicional e cultura 
popular na sociedade brasileira 
contemporánea 


Carlos Alberto Steil 
Universidade Federal do Rio Grande do Sul 


Um primeiro passo para nossa reflexáo é explicitar o que entendemos por 
catolicismo popular tradicional. Nos termos de uma definicáo sociológi- 
ca, compreendemos como catolicismo popular tradicional um conjunto de 
crencas e práticas socialmente reconhecidas e partilhadas por um número 
significativo de católicos, que mantém uma independéncia relativa da hie- 
rarquia eclesiástica e dos quadros intelectuais a ela ligados. De um ponto 
de vista subjetivo, podemos entendé-lo como uma maneira religiosa pe- 
culiar de um grupo social ou um indivíduo viverem a sua fé. Num sentido 
objetivo, trata-se de um movimento religioso centrado no culto aos santos, 
compreendido dentro de uma lógica contratual de relacóes interpessoais, e 
mantido por um corpo difuso de agentes religiosos leigos.' 

Ao tratarmos do catolicismo popular tradicional como um movimento 
religioso, estamos, na verdade, contrapondo-o ao sistema oficial, sob o con- 
trole do clero e dos organismos eclesiásticos que se expressam, sobretudo, 
pela forma institucional da Igreja Católica. Embora possamos constatar, 
em termos ideológicos e das suas práticas, uma tensáo que os distingue, a 
relacáo entre eles é fundamentalmente de complementariedade. 

Embora possamos constatar uma tensáo que os distinguem em termos 
ideológicos e das suas práticas, a relacáo entre eles é fundamentalmente 


1Para uma melhor compreensáo do sentido do catolicismo popular tradicional remetemos 
o leitor para os trabalhos de Isambert (1982); Ribeiro de Oliveira (1972, 1985); Sanchis 
(1983), Maués (1995). 
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de complementariedade. Como nos lembra Louis Dumont, há uma relacáo 
hierárquica entre eles no sentido de um todo que engloba os contrários. 
(Dumont, 1992; Strenski, 2008) Embora fosse conveniente reconstituir a 
longa trajetória desta relacáo, nossa análise vai centrar-se sobre seus as- 
pectos atuais.? Noutras palavras, náo enfocamos este tipo de express0es 
religiosas como modelos que se sucedem no tempo, mas procuramos to- 
má-las como constitutivas da realidade tensional e plural do catolicismo 
que comporta, em seu interior, uma diversidade de narrativas, práticas e 
rituais religiosos. Nossa reflexáo, portanto, vai destacar a atualidade do ca- 
tolicismo popular tradicional e chamar a atencáo para aqueles elementos 
que renovam sua forca mobilizadora e multitudinária, nos fiéis, em Brasil. 

Neste sentido, queremos destacar aquilo que permanece do catoli- 
cismo na cultura brasileira para além da sua expressáo institucional e 
identitária que se manifesta no pertencimento a uma comunidade paro- 
quial ou a um movimento eclesial. Na perspectiva de Marshall Sahlins 
(1990), buscaremos perceber estruturas históricas de longa duracáo que 
se facampresentes na atual conjuntura do catolicismo contemporáneo. 
Para isto, tomaremoscomo ponto de partida elementos da prática cató- 
lica que deixemtransparecer estas estruturas que, longe de se apresen- 
tarem como sobreviventes do passado sáo, na verdade, coetáneas e es- 
truturantes de uma cultura católica que constitui um certo ethos do ser 
brasileiro. Ao relacionarmos uma série de instituic0es, crencas, rituais, 
práticas, personagens e festas religiosas náo pretendemos fazer uma 
descrigáo fenomenológica deste universo religioso, mas apenas explici- 
tar estruturas que configuramuma cultura que naturalizamos por meio 
de modelos de tempo e espaco,objetivando-se na sociedade brasileira ao 
longo de mais de cinco séculos de predomináncia católica. 


Tempo e espaco religiosos: o calendário católico 


O catolicismo popular tradicional como estruturante da cultura no Brasil 
funda-se sobre dois elementos centrais na conformacáo de qualquer cul- 
tura: o tempo e o espaco. O tempo, enquanto construcáo social, náo está 
dado de antemáo como um a priori universal, nem se apresenta como 
um vácuo, dentro do qual os indivíduos se situariam ao nascer. Ao con- 
trário, ao virmos ao mundo, somos situados num tempo estruturado por 
significados. Neste sentido, o calendário é um dos instrumentos mais efi- 
cazes por meio do qual somos incorporados a cultura. Para além de nos- 


2 Os aspectos históricos podem ser encontrados nos textos de RiolandoAzzi 1977; 1978 e 1994) 
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sas opcdes conscientes diante das possibilidades de caminhos religiosos 
ou náo-religiosos que se apresentam, somos envolvidos por um calendá- 
rio que nos remete constantemente a um imaginário religioso que subjaz 
á nossa experiéncia social e histórica. 

O tempo, carregado de significados, no entanto, náo paira no ar. 
Está, na verdade, associado a lugares que guardam a memória do vivido 
através de mitos e estórias que nos permitem construir, uma conexáo 
com o passado. Criam, assim, a percepcáo de uma continuidade entre 
as geracóes que nos antecederam, a nossa e aquelas que viráo depois 
de nós. O tempo social náo é linear nem vazio. Ele está demarcado por 
momentos especiais, relacionados com as festas dos santos e os even- 
tos da história sagrada: Natal, Semana Santa, Nossa Senhora Aparecida 
e Finados sáo feriados nacionais que impregnam de sentido religioso a 
sociedade brasileira. Ao mesmo tempo, estes eventos se concretizam no 
espaco e se encarnam em lugares, santuários e cidadesonde eles sáo ri- 
tualizados, encenados e vivenciados por multid0es que acorrem todos os 
anos para renovar suas crencas e seus sentimentos de pertenca a uma 
cultura católica de raiz e difusa, que resiste ás investidas da secularizacáo 
e do desancamento do mundo. 

A Empresa Brasileira de Turismo contabilizou, em 2012, vinte 
milhóes de pessoas que se deslocaram pelo país, em busca de santuários 
e de eventos religiosos.¿0s destinos mais escolhidos foram os santuários 
antigos, fundados no decorrer dos séculos XVI ao XX, como por exem- 
plo:Nossa Senhora da Penha (1558), considerada a terceira maior roma- 
ria católica do Brasil, que acontece todos os anos, durante uma semana 
após o domingo da Páscoa,na cidade de Vila Velha, estado do Espírito 
Santo.. A romaria de Bom Jesus da Lapa (1691), no sertáo do estado da 
Bahia, Nordeste do país, e que impóe um ciclo de festas que se esten- 
de de julho a setembro, chegando aseu ápice no dia 06 de agosto, festa 
da Transfiguracáo de Jesus. O santuário de Nossa Senhora Aparecida 
(1717), proclamada a padroeira do Brasil, localizada no Sudeste do es- 
tado de Sáo Paulo, ás margens da autoestrada que liga a cidade de Sáo 
Paulo ao Rio de Janeiro, considerada a maior romaria do país e que tem 
a sua festa no dia 12 de outubro, feriado nacional. O santuário de Nossa 
Senhora Aparecida (1717), proclamada a padroeira do Brasil, e que tem 
sua festa no dia 12 de outubro, feriado nacional. Localizada no Sudeste, 
no estado de Sáo Paulo, ás margens da autoestrada que liga a cidade de 
Sáo Paulo ao Rio de Janeiro, é a maior romaria do país. A segunda roma- 
ria, o Círio de Nazaré (1793), dedicada á Nossa Senhora de Nazaré, acon- 


3 Dados extraídos daEMBRATUR. Turismo Religioso. Roteiros da fé católica no Brasil. 
Brasília. Ministério do Esporte e Turismo, s/d. 
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tece na cidade de Belém, na Amazónia e tem sua data de comemoracáo 
também, no dia 12 de outubro, num ciclo de 15 dias de festa. A Romaria 
do Divino Padre Eterno (1840), na cidade de Trindade, no estado de Goi- 
ás, na regiáo central do Brasil, reúne, no més de julho de cada ano, mais 
de dois milhó0es de peregrinos que se dirigem ao santuário, onde os ritu- 
ais católicos incorporam desfiles comcarros de boi e festivais de música 
sertaneja. Enfim, entre os locais de romarias com abrangéncia nacional, 
podemos citar as romarias ao Padre Cícero (1889), o mais importante 
santo do catolicismo popular no Brasil, localizada na cidade de Juazeiro 
do Norte, no estado do Ceará, Nordeste do país, que ocorrem especial- 
mente,em trés datas diferentes: 2 de fevereiro, festa de Nossa Senhora 
das Candeias, 20 de julho, data do falecimento de Padre Cícero e 02 de 
novembro, dia de finados. : Entre outros, podemos citar alguns locais de 
origem recente, que por conta de aparicóes contemporáneas de Nossa 
Senhora ou atividades de liderancas carismáticas tornaram-se pontos de 
forte atracíáo religiosa. 

Entre outros como locais de origem recente, onde aparicóes contem- 
poráneas de Nossa Senhora ou liderancas carismáticas tornaram-se pon- 
tos de forte atracáo religiosa.* 

Outros motivos para os deslocamentos, náo incluídos nesse número, 
sáo as festas e rituais da Semana Santa, encenadas em milhares de cida- 
des em todo o país, ou as festas de Sáo Joáo, que levam, todos os anos, 
milhóes de migrantes a suas cidades de origem, no nordestebrasileiro. A 
Semana Santa marca um período intenso de rituais religiosos que par- 
temdos templos e ocupam as ruas e pracas das cidades por todo o país, 
com prociss0es e encenacóes da morte de Jesus Cristo. Sáo Joáo instau- 
ra o ciclo de um més de festas juninas, especialmente no nordeste, que 
compreende e reencontros familiares quanto manifestacóes culturais em 
eventos musicais e de dancas populares. A estes ciclos, inscritos numa 
tradicáo de longa tradicáo que remete ao período colonial de dominacáo 
portuguesa e do império brasileiro, soma-se, especialmente no Sul do 
país, onde predomina a influéncia das migracó0es alemá e italiana, o ciclo 
do Natal, nos meses de novembro a janeiro, quando milhúes de turistas 
visitam as cidade de Gramado e Canela, no suldo país, para assistir ao 
Natal Luz.s 


4 Sobre as aparicóes recentes de Nossa Senhora, ocorridas ao longo do século XX, que 
deram origem a locais de peregrinacáo e culto religioso no Brasil, remeto o leitor á coletá- 
nea de textos etnográficos e reflexáo teórica que organizei junto com Cecília Mariz e Mísia 
Reesink (Steil, Mariz e Reesink, 2003). 


5 Para uma análise detalhada deste evento, ver: (Steil, 1998). 
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Outro conjunto de eventos contemporáneos que tem atraído um nú- 
mero expressivo de peregrinos em todo o país sáo os caminhos de San- 
tiago no Brasil. Criados a partir do ano2000, estas peregrinacdes estru- 
turam-se segundo o modelo do Caminho de Santiago na Espanha, com 
uma forte influéncia de uma concepcáo Nova Era e a mediacáo de agén- 
cias de turismo. Disseminado, sobretudo, entre pessoas de classe média, 
suas motivacd0es sáo especialmente a busca e o cultivo de si e o aperfei- 
coamento pessoal. No entanto, em algumas de suas expressóes, como 
no Caminho da Fé nos Passos de Anchieta, que acontecenos estados de 
Sáo Paulo e do Espírito Santo, no sudestedo país, um grande número de 
pessoas das classes populares tem aderido a esta prática, recuperando 
sentidos e expressó0es do catolicismo tradicional, como a devocáo a Nos- 
sa Senhora Aparecida e ao Padre Anchieta.* 

Ao lado desses santuários e eventos de caráter nacional, podem ser 
contabilizados um grandenúmero de santuários, eventos e festas reli- 
giosas regionais e locais que reproduzem, em menor escala, o mesmo 
movimento, tecendo esta intrigada teia de deslocamentos que tornam 
o tempo e o espaco social carregados de significados marcados por um 
catolicismo que para além do controle institucional da Igreja faz com que 
pessoas de diferentes regióes e classes sociais se sintam brasileiras. 


As origens ibéricas do catolicismo popular tradicional 


A acáo de recriar o mundo é sempre um empreendimento coletivo que 
realizamos com os recursos sociais e históricos com que contamos. Ou 
seja, tecemos a singularidade do nosso modo de ser e de viver com os 
fios que herdamos do passado. Estes, por sua vez, embora possuam cor, 
consisténcia, resisténcia e espessura próprias, náo impedem que nossa 
criatividade ao tecer o presente, possam lhe dar uma nova configuracáo 
e forma. De modo que criamos sempre a partir de nossa heranca históri- 
ca e inventamos o novo, dentro de um quadro previamente emoldurado 
pelos condicionamentos culturais e sociais do passado. 

Embora estejamos falando de um catolicismo brasileiro, náo podemos 
perder de vista as suas raízes ibéricas. Com o colonizador portugués, vie- 
ram as imagens dos santos, as crencas e os mitos que deram origem ao 
catolicismo tradicional popular brasileiro. O antropólogo brasileiro Pier- 


6Para uma visáo mais abrangente sobre os caminhos de Santiago no Brasil, remeto o leitor 
ao livro Caminhos de Santiago no Brasil: interfaces entre turismo e religiáo, que organizei 
com Sandra de Sá Carneiro (Steil e Carneiro 2011). 
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re Sanchis, destaca o caráter adveniente da cultura católica brasileira, no 
sentido de que, sempre que buscamos suas raízes, vamos encontrá-las 
especialmente na Europa e na África.? Por outro lado, sabemos que as 
tradicóes culturais náo sáo simplesmente transpostas de um contexto 
para outro. E que, toda transposicáo é sempre uma reinvencáo. O cato- 
licismo que se enraíza no Brasil está marcado por sua origem europeia, 
mas também pelo encontro que esta tradicáo teve aqui com as tradicóes 
africanas e indígenas Sua originalidade, contudo, deve ser buscada mais 
na forma como se realiza este encontro do que na soma dos elementos 
dessas tradicóes. 

A narrativa sobre imagens trazidas para o Novo Mundo por padres 
ou virtuosos que deram origem aos santuários é uma constantena maio- 
ria dos santuários brasileiros que surgiram entre os séculos XVI e XX. 
De modo que, assim como os santuários, a cultura brasileira é herdei- 
ra de tradicóes ibéricas que ainda hoje possuem forte influéncia sobre 
o seu modo de ser e pensar, suas crencas e esperancas, seus hábitos e 
suas formas de relacionamento. Mas, o que é característico deste catoli- 
cismo tradicional? Que aspectos o tornam uma experiéncia singular e o 
diferenciam do catolicismo intransigente e clerical? Trés aspectos que 
consideramos fundamentais na caracterizacáo do catolicismo popular 
tradicional, se destacam: a sua origem laica, seu sentido devocional e seu 
caráter penitencial. Em seguida, destacaremos trés aspectos que consi- 
deramos fundamentais na caracterizacáo do catolicismo popular tradi- 
cional: sua origem laica, seu sentido devocional e seu caráter penitencial. 

É um catolicismo laico porque seus agentes náo formam um corpo 
especializado de agentes religiosos. Enquanto sistema religioso, se apre- 
senta menos como uma instituicáo com fronteiras demarcadas e mais 
como uma experiéncia que permeia a vida e a cultura. Ser católico, neste 
contexto popular tradicional, apresentava-se como uma condicáo a que 
todos estavam de certa forma submetidos. O catolicismo mostrava-se 
assim como uma cultura englobante, de modo que as outras formas reli- 
giosas que existiam na época, como as religides afro-brasileiras, o judaís- 
mo dos cristáos novos ou mesmo o islamismo, conformado por escravos 
trazidos da África, eram vistas como práticas desviantes da religiáo única 
e oficial. 

Ainda que o catolicismo tenha perdido sua funcáiodominante como 
religiáo oficial de Estado, nos períodos colonial e monárquico, sua forca 


7 Efetivamente, a influéncia indígena na elaboracáo da nossa tradicáo cultural é menos 
expressiva do que a forte presenca europeia e africana, mesmo mantendo o mito das trés 
racas como referéncia cultural. 
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social e jurídica náo foi inteiramente suprimida com a promulgacáo da 
Constituicáo Republicana de 1894. 

Ainda que tenha perdido sua funcáo dominante como religiáo oficial 
do Estado, que o catolicismo exerceu no Brasil nos períodos colonial e 
monárquico, sua forca social e jurídica náo foi inteiramente com a pro- 
mulgacíáo da Constituicáo Republicana de 1894. Embora tenha assumido 
um caráter laico e secularizante, a República náo consegue romper com 
uma mentalidade católica que permeia e opera, ainda hoje, na cultura. 
Um fato emblemático desta permanéncia católica pode-se constatar na 
proclamacáo de Nossa Senhora Aparecida como Rainha e Padroeira do 
Brasil, com expressivasmanifestacóes públicas epomposos rituais no 
início da República como reacáo eclesiástica e popular ao Estado laico 
que acabara de ser promulgado. Foi somente no período republicano 
que a data 12 de outubro, festa da Rainha e Padroeira do Brasil, tornou- 
se feriado nacional (Carvalho, 1990, p. 94).* Outro exemplo, referido ao 
campo jurídico, constata-se, ainda hoje, e é relacionado aimpossibilida- 
de de instauracáo de um sistema secular de propriedade da terra. Ainda 
que o registro cartorial de imóveis estabeleca como sujeitos de direito á 
propriedade, pessoas físicas ou jurídicas, sáo recorrentes propriedades 
e terras registradas em nome de santos populares como Santo António, 
Bom Jesus, Nossa Senhora da Conceicáo que as receberam em doacáo. 
Embora a Igreja Católica, como pessoa jurídica, muitas vezes reivindique 
a posse dessas propriedade, o direito civil geralmente reconhece os san- 
tos como proprietários.? 


Santos e imagens 


A devocáo ás imagens é central para o catolicismo tradicional. Em sua 
concepcáo, as imagens sáo a principal mediacáo com o sagrado, o lugar 


8José Murilo de Carvalho destaca neste livro a disputa entre Igreja e República pela re- 
presentacáo da nacáo. Na Primeira República, diz o autor, Maria foi utilizada pela Igreja 
Católica como arma contra a laicizacáo que estava presente no movimento republicano e 
que ficou expresso na Constituicáo de 1894. 


9Uma matéria de um dos principais jornais do Brasil, a Folha de Sáo Paulo, intitulada “Po- 
pulacáo de "terra de santo” náo consegue registrar imóveis” (30/12/2012) ilustra esta situ- 
acáo de forma exemplar. http://www1.folha.uol.com.br/poder/2013/12/1391412-popula- 
cao-de-terra-de-santo-nao-consegue-registrar-imoveis.shtml (acessada em 08/03/2014). 
Situacáo semelhante se repete em muitas outras regióes , inclusive nas grandes cidades 
brasileiras, como no Rio de Janeiro, onde uma grande parte das terras do centro da cidade 
sáo de propriedade de Sáo Bento. 
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onde o invisível se torna acessível e palpável. Da mesma forma que os 
corpos humanos sáo depositários das almas invisíveis, as imagens sáo os 
corpos dos santos. Através das imagens se estabelece uma comunicacáo 
entre vivos e mortos. Fundado no dogma da comunháo dos santos, este 
modelo de catolicismo cria uma cosmologia em que as fronteiras entre a 
vida e a morte sáo continuamente ultrapassadas sem necesitara media- 
cáo de agentes especializados. As relacóes entre os santos e os fiéis sáo 
pessoais e baseadas no princípio da protecáo e lealdade. Cada fiel tem 
seu santo protetor, ou seu padrinho celestial, que em contrapartida lhe 
pede lealdade. * 

Esta relacáo entre o santo e o fiel pode se dar sob duas formas: de 
alianca e contratual. A relacáo de alianca se iniciava com o nascimento 
da pessoa, quando ela era consagrada a um padrinho celestial, criando 
entre ambos um compromisso por toda a vida. Cada pessoa que vinha ao 
mundo precisava ser colocada sob os auspicios de um santo, a quem pas- 
sava a dever lealdade em troca de protecáo. Este laco de filiacáo espiritu- 
al muitas vezes se sobrepunha até mesmo, aos lacos de sangue. Em mui- 
tas ocasióes, esta relacáo era consolidada através de um ritual religioso 
de consagracáo que acontecia depois do batismo, em casa ou na igreja. 

A relacáo contratual está associada ás promessas e peregrinac0es 
aos santuários. Nos momentos de crise, os fiéis fazem seus pedidos aos 
santos, prometendo-lhes algum sacrificio como contrapartida ao favor 
recebido. Estabelece-se, desta forma, um sistema de trocas de bens sim- 
bólicos entre os vivos e os mortos, geralmente narradas como milagres, 
envolvendo fiéis e santos numa mesma comunidade linguística e de sen- 
tidos. Os santos, na perspectiva do catolicismo tradicional, permanecem, 
de algum modo, participando das vicissitudes deste mundo através de 
suas imagens, capazes de sentir, chorar, sofrer, locomover-se, falar, in- 
dicar caminhos etc. A imagem de um santo, portanto, náo é apenas uma 
representacáo que evoca alguém que esteve entre os vivos, mas é “um 
sacramento”. Algo que torna presente no mundo visível, de forma eficaz 
e real, personagens que transitam entre os vivos e os mortos. Ou seja, há 
uma relacáo entre a imagem e o santo que os torna uma única e mesma 
coisa. Porisso, os lugares e as imagens tém no catolicismo tradicional um 
sentido particular e uma singularidade que ultrapassa qualquer tentativa 
de racionalizacáo ou generalizacío. 


10 Este modelo relacional náo apenas serviu de base para legitimar as relacóes de domi- 
nacáo na sociedade senhorial no Brasil, mas permanece ainda hoje como um elemento 
cultural de longa duracáo que subjaz ás relacóes de clientelismo e patronagem ainda hoje 
táo presentes na política brasileira. 
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Se os santuários que surgiram nos sertó0es e lugares ermos pelo Brasil 
a fora estáo associados á figura dos ermitáes, monges e beatos que, entre 
os séculos XVII ao XIX, deixavam as cidades no litoral e se embrenharam 
pelos sertóes como penitentes e renunciantes. Estes agentes religiosos 
fazem parte de um movimento de espiritualidade penitencial de fuga 
do convívio social em direcáo a natureza. Tendo origem em Portugal e 
Espanha, este movimento, com a conquista da América, foi altamente 
difundido no Novo Mundo." Será junto ás grutas, ás florestas, aos rios 
e ás montanhas, na companhia de animais ferozes, milagrosamente do- 
mesticados, e nas provacdes de grande monta, que seráo forjados os er- 
mitáes que daráo origem a inúmeros locais de culto nos sertóes. Muitos 
deles,santos populares que ganharam fama e notoriedade e passaram a 
atrair romeiros e penitentes. 

Trata-se, portanto, de um catolicismo penitencial centrado na figura 
do Bom Jesus, enquanto representacáo da paixáo e morte de Cristo. Nes- 
te sentido, é importante destacar que o Bom Jesus foio padroeiro de 80% 
das paróquias e santuários no Brasil até meados do século XIX. A pai- 
xáo está, portanto, no centro deste modelo de catolicismo, estabelecendo 
uma relacáo singular entre o santo em sua imagem e os fiéis. Assim, o 
Bom Jesus sangra nas ruas e pracas, identificando-se com as tribulacóes 
dos fiéis, enquanto estes participam vicariamente da sua paixáo. Neste 
contexto barroco, ser católico náo é algo que se define pela adesáo a um 
determinado corpo de verdades ou pela aceitacáo de um código moral, 
mas por meio da identificacáo com o sofrimento e a paixáo. 

Esta centralidade da Paixáo ganha especial visibilidade no tempo 
da quaresma, quando os rituais da Semana Santa trazem a morte para 
dentro do presente, evocando, por meio da imagem do Senhor Morto, o 
triunfo da vida sobre a desintegracáo dos corpos. Este ritual barroco de 
sofrimento e da presenca da morte entre os vivos aponta para a diluicáo 
das fronteiras entre vivos e mortos, permitindo aos fiéis tratar a morte 
náo como a negacáo da vida, mas como sua transfiguracáo. A vida e a 
morte sáo, assim, remetidas sempre a um contexto que as engloba, o da 
comunháo dos santos, que cria um espaco exemplar de convivéncia en- 
tre vivos e mortos. 


11Uma figura emblemática deste movimento é a figura do monge Francisco de Mendonca 
Mar, referido na história e no mito de fundacáo do santuário de Bom Jesus da Lapa como 
seu fundador. Tendo deixado a cidade de Salvador, capital do Brasil Colónia (1500-1808), 
ele se embrenha pelo sertáo em atitude de peniténcia e devocáo. Em meu livro O sertáo das 
Romaria (1996), relato este movimento de forma mais detalhada e aprofundada. 
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Festas e mitos 


O aspecto penitencial do catolicismo popular tradicional é apenas um 
lado desta experiéncia religiosa. O outro lado é a festa e a alegria. Estas 
dimensó0es da peniténcia e da alegria estáo integradas numa totalidade, 
onde o enfrentamento da dor náo diminui a intensidade do prazer, nem 
o encontro com o sagrado exclui o envolvimento do corpo. A devocáo 
popular se expressa através do sacrificio e da peniténcia, mas também da 
abundáncia e da fartura de mesas repletas de iguarias e de certa liberali- 
dade nos gastos e nos costumes. 

O catolicismo tradicional caracteriza-se, portanto, por uma mistura 
entre a dor e a diversáo. Uma breve retrospectiva histórica revela que 
esta mistura se dá tanto nos eventos sagrados que ocorrem nos lugares 
sagrados, nas prociss0es e peregrinacóes, quanto nas festas profanas de 
caráter popular como o carnaval. Estas duas dimens0es, aparentemen- 
te contraditórias, sáo, na verdade, constitutivas do que denominamos 
de catolicismo popular tradicional. Sua dissociabilidade resiste até hoje 
contra a acáo do clero moderno reformado que busca demarcar a sepa- 
racáo entre o profano e o sagrado. Verifica-se aqui, o mesmo movimento 
reformador que Peter Burke descreve em seu livro Cultura Popular na 
Idade Moderna (1989) na Europa, no sugestivo capítulo intitulado “A 
vitória da Quaresma: a reforma da cultura popular”. Tomando como re- 
feréncia do quadro de Peter Brueghel: O Combate entre o Carnaval e a 
Quaresma (1559), no qual um gordo escarranchado num barril luta com 
uma velha magra sentada num cadeira, Burke interpreta esta cena como 
a luta pela separacáo entre o carnaval, que é remetido ao mundo profa- 
no, e a quaresma, que o clero quer enclausurar no mundo sagrado, sob o 
controle exclusivo da Igreja.*? 


12 Neste sentido importa lembrar que esta separacáo até hoje náo se realizou por completo, 
apesar do esforco do clero para produzir um divórcio oficial. Um divórcio que se manifesta, 
por exemplo, na acáo do clero contra o uso de imagens sagradas, como o Cristo Redentor do 
Rio de Janeiro, em desfiles de escolas de samba. Esta acáo difere radicalmente da história 
do próprio carnaval no Rio de Janeiro que, antes de passar para o controle do Estado, como 
um evento turístico, era um evento que fazia parte do calendário religioso da cidade. Neste 
calendário, a festa do santuário de Nossa Senhora da Penha era o lugar e o momento em 
que os sambas enredos das escolas e dos blocos eram lancados, abrindo assim a temporada 
das festas carnavalescas. 
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O sincretismo religioso 


As festas e romarias sáo um espaco privilegiado para observar o sincretis- 
mo religioso que atravessa o catolicismo popular tradicional. As festas reli- 
giosas tradicionais estáo marcadas por uma sobreposicáo de símbolos que 
sáo acionados pelos atores religiosos como uma estratégia de congregar no 
mesmo evento, a diversidade de crencas e rituais que estáo difusos na so- 
ciedade brasileira. Se tomarmos como referéncia a festa de Nossa Senhora 
dos Navegantes, em Porto Alegre, vamos a observar um encontro entre a 
imagem católica de Nossa Senhora dos Navegantes, de origem portuguesa, 
e as imagens e manifestacóes de lemanjá, entidade central das religi0es de 
matriz africana no Brasil.'* Na grande procissáo, as imagens sagradas e os 
seus fiéis, caracterizados por vestimentas, rituais e performances específi- 
cas, caminham lado a lado, pelas ruas da cidade. 

O sincretismo permeia o catolicismo popular tradicional, náo tanto 
como umasíntese de elementos diversos e contraditórios, mas funda- 
mentalmente, como uma estrutura no sentido dado por Lévi-Strauss a 
este conceito (Sanchis 1994). O que nos remete a outro conceito de reli- 
giáo, diferente daquele estabelecido no contexto da modernidade, mar- 
cado pelo modelo institucional de denominacóes, ás quais corresponde 
uma comunidade de crenca, um corpo doutrinário e fronteiras identitá- 
rias em relacáo aoutras religióes que disputam adeptos num campo reli- 
gioso concorrencial. Como vimos anteriormente, o catolicismo tradicio- 
nal popular náo pode ser encaixadoneste modelo fechado, ao qual seus 
praticantes aderem, por meio de uma conversáo pessoal internalizada ou 
de uma escolha racional, em oposicáo a outros sistemas. 

A experiéncia religiosa proporcionada pela tradicáo popular estabe- 
lece que o sagrado irrompe no mundo de muitas formas e por muitas 
mediacóes, assumindo expressóes múltiplas e diversificadas, para além 
das fronteiras das religióes institucionalizadas. Cabe ao praticante beber 
de todas as fontes, de modo que o sincretismo é a própria condicáo de 
acesso á plenitude e multiplicidade do sagrado. Em suma, a compreen- 
sáo desta lógica talvez nos ajude a perceber que o espaco privilegiado da 
experiéncia religiosa no catolicismo popular tradicional náo é o sistema 
religioso em si, mas a fronteira entre eles. Pois, é justamente nas fron- 
teiras que a multiplicidade do sagrado se manifesta e se torna acessível. 


13Para uma análise detalhada, ver: (Anjos e Oro, 2009). 
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As Irmandades 


A resisténcia dos dirigentes leigos nos centros urbanos, organizados na 
forma de Irmandades foi mais intensa do que aquela que se deu nos san- 
tuários nacionais e no meio rural. Esta resisténcia fezcom que a maio- 
ria dos templos urbanos tradicionais das cidades do período colonial 
brasileiro sejam ainda hoje dirigidos por Irmandades. Mas, o que sáo 
as Irmandades? As Irmandades sáo grupos de devotos leigos que se or- 
ganizam como associacóes de caráter privado, náo-eclesiásticas, que tém 
como objetivo a manutencáo de um culto ou devocáo. Mesmo depen- 
dendo do clero para o ofício dos sacramentos, estas associacóes man- 
tém sua autonomia em relacáo á instituicáo católica em termos jurídico 
e económico. Ao controlar o templo, as Irmandades também controlam 
a devocáo e a festa. 

Neste modelo organizacional tradicional, o padre ocupa um lugar se- 
cundário em relacáo ao protagonismo e controle do sagrado, ainda que 
sua presenca seja importante para abrilhantar a festa como o oficiante 
da missa e dos demais sacramentos. Ao passo que, no modelo clerical, o 
padre detém o controle da devocáo, dos templos e das festas, sem qual- 
quer divisáo entre a sua funcáo como oficiante dos sacramentos e como 
gestor do sagrado. Neste sentido, podemos afirmar que, o catolicismo 
clerical concentrou nas máos do clero o poder temporal e sacramental 
na gestáo do sagrado, que esteve dividido no modelo tradicional prevale- 
cendo como a forma dominante e hegemónica do catolicismo no Brasil, 
por mais de 300 anos. 

Até a chegada das congregacóes religiosas modernas as Irmandades es- 
tavam na direcáo de todos os santuários urbanos no Brasil e eram proprie- 
tárias dos templos e responsáveis pela manutencáo do culto. A sua expro- 
priacáo e substituicáo pelas congregacóes religiosas se deu através de uma 
luta de conquista, registrando-se conflitos marcados tanto por violéncia 
simbólica quanto policial. Mas, se as Irmandades resistiram conseguindo 
manter seu controle sobre alguns santuários, os monges, beatos, rezadores 
e rezadoras perderam o domínio sobre os santuários rurais e sobre as ca- 
pelinhas locais, de modo que, sua atividade acabou desenvolvendo-se nos 
espacos privados das casas e nas franjas da instituicáo. 


As benzedeiras 


Para além da face mais pública do catolicismo tradicional, que se mani- 
festa nos rituais de peregrinacáo e nas festas populares, há uma outra 
que está afeito ás relacóes pessoais que presidem a convivéncia entre as 
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pessoas nas comunidades locais e na vida familiar. Nesta dimensáo in- 
dividual da vida social, vamos encontrar benzedores e benzedeiras, reza- 
dores e rezadeiras que atendem ás necessidades dos fiéis através de ritos 
que se realizam em suas casas. Na sua grande maioria mulheres idosas, 
iniciadas, ainda como criancas, por suas máes e avós, sáo legitimadas 
popularmente pela eficácia de rituais que associam o seu conhecimento 
de ervas medicinais e de protecáo contra infortúnios, mau-olhado, rezas 
fortes e benzimentos, cujos conteúdos se revestem de segredo. As ben- 
zedeiras sáo encontradas em quase todas as comunidades das regióes 
do Brasil. Combatidas por setores do clero como magia ou supersticáo, 
estas mediadoras populares do sagrado exercem uma funcáo sacerdotal 
dentro de um sistema de crencas e rituais pouco institucionalizado. Seu 
poder náo advém de uma delegacáo institucional, como acontece com o 
poder do clero, mas de um reconhecimento que é produzido pela própria 
comunidade ou grupo social naqual se radicam suas práticas. 

Embora ocorram no ámbito privado das casas dos benzedores e ben- 
zedeiras, estes rituais tém uma dimensáo pública, na medida em que 
pertencem a um sistema religioso socialmente construído e reproduzido 
pela comunidade de crenca. Náo podem ser vistos como supersticóes ou 
desvios daquilo que seria a verdadeira religiáo, mas como outra forma 
de organizacáo e expressáo do sagrado, ou seja, da relacáo possível entre 
as coisas pertencentes a esta dimensáo da vida social e aquelas identifi- 
cadas como profanas e pertencentes ao mundo. Esta religiáo difusa, náo 
organizada na forma de uma instituicáo visível e que carece de um corpo 
de especialistas formado em escolas de teologia, é uma das caracterís- 
ticas do que estamos chamando de catolicismo popular tradicional. Ou 
seja, enquanto os padres contam com uma instituicáo ou uma comuni- 
dade de fiéis como instáncia legitimadora de sua missáo, os agentes do 
catolicismo popular fundamentam a legitimidade da sua acáo religiosa, 
na eficácia simbólica produzida e reconhecida pelo grupo social a que 
pertencem. De modo que o poder religioso que detém náo lhes advém de 
uma delegacáo institucional, mas de um reconhecimento do grupo social 
que os identifica, como portadores deste poder eficaz. 


Tensóes e disputas por hegemonía 


Ahistória do catolicismo brasileiro está marcada por transformacdes que 
refletem mudancas estruturais, em termos da organizacáo e das conce- 
pcóes dominantes, no catolicismo mundial. Se a devocáo aos santos, aos- 
santuários, as capelinhas de beira-de-estrada, aosmonges, beatosas reza- 
deiras e as benzedeiras foram a forma canónica do catolicismo, que pre- 
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dominou do início da colonizacáo até o segunda metade do século XIX, 
a partir de entáo um outro formato institucional, centrado no clero e no 
sacramento, passou a competir acirradamente com o sistema anterior. A 
renovacáo moralizadora da Igreja Católica, associadaá restauracáo das 
antigas ordens religiosas e a fundacáo das novas congregacóes, chegouao 
Brasil juntamente com o processo de modernizacáo, industrializacáo e 
urbanizacáo do país. 

O antigo clero, de precária formacáo teológica, protegido pelo regime 
do padroado, pouco a pouco foi sendo substituído por um clero formado 
em novos parámetros teológicos e morais, nos seminários romanos. 

Estes agentes modernizadores chegaram imbuídos de uma missáo 
civilizatória que pretendia realizar uma purificacáo do catolicismo tra- 
dicional, através da substituicáo das devocóes tradicionais, por novas 
devocóes e rituais performatizados por agentes leigos, naprática dos sa- 
cramentos, especialmente a missa dominical e a confissáo regular, sob o 
controle do clero. Em termos organizacionais, os monges e beatos que 
estavam á frente dos santuários nacionais foram substituídos pelas con- 
gregacóes religiosas e as Irmandades Religiosas, protagonizadas por lei- 
gos, que mantinham o culto nos templos urbanos, pelas paróquias. Em 
poucos anos foram criadas dezenas de dioceses e todo o território na- 
cional foi dividido e submetido á jurisdicáo eclesiástica. Esta interven- 
cáo romana no curso do catolicismo no Brasil vai demarcar uma divisáo 
entre o catolicismo popular tradicional e o catolicismo intransigente e 
clerical. Evidenciam-se, a partir deste período, dois subsistemas no ca- 
tolicismo que váo disputar espacos de poder e de influéncia na sociedade 
brasileira: um popular, de corte devocional, centrado no culto aos santos 
e outro catolicismo moderno, centrado nos sacramentos e na mediacáo 
do clero. 

O clero reformador, embora tenha se posicionado contra o cato- 
licismo popular tradicional, na sua acáo, em alguma medida, revitalizou 
a devocáo e proveu muitos santuários com uma estrutura organizacio- 
nal mais eficiente e moderna. As antigas devocóes,mais enraizadas na 
cultura popular, se impuseram pela forca da presenca dos romeiros e 
peregrinos, que náo deixaram de acorrer aos lugares sagrados. Por outro 
lado, muitas das novas devocóes, introduzidas pelo clero romanizado, 


14 O Padroado portugués foi um acordo instituído entre a Santa Fé e Portugal em 1514, pelo 
qual o Papa delegava ao rei de Portugal o direito exclusivo da organizacáo e financiamento de 
todas as atividades religiosas nos domínios e nas terras descobertas por portugueses. Através 
do Padroado o Rei de Portugal podia construir igrejas e nomear os padres e os bispos, sendo 
estes depois aprovados pelo Papa. Este acordo passou para os imperadores do Brasil após a 
independéncia, em 1822, e foi vigente até a Proclamacáo da República, em 1889. 
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foram incorporadas á devocáo popular e acrescentadas ao panteáo dos 
santos e ao universo das práticas populares. Assim, aos antigos santuá- 
rios e ás devoc0es tradicionais, somaram-se os novos santuários e as no- 
vas devoc0es que surgiram com o advento do catolicismo intransigente 
e clerical. Estes santuários tinham como modelo os santuários europeus, 
criados no século XIX, como parte da reacáo católica ao modernismo, ao 
socialismo e á laicizacáo da sociedade europeia.' Ao se reproduzirem no 
Brasil, passam a fazer parte do catolicismo popular. 


O pluralismo interno 


O campo religioso popular no Brasil é diversificado e sincrético. Diversas 
vertentes, advindas de continentes e tradicóes diferentes, concorreram 
para a formacáo das religióes populares no Brasil. Esta diversidade que 
se manifesta nas fronteiras das religióes, também pode ser observada no 
interior das próprias tradicOes religiosas. As religi0es afro-brasileiras sáo 
múltiplas: candomblé, batuque, umbanda, pajelanca, xangó, etc. As re- 
ligides protestantes também se revelam dentro de um espectro bastante 
amplo de denominacóes: luteranismo, calvinismo, metodismo, Assem- 
bleia de Deus, Deus é Amor, Igreja Universal do Reino de Deus etc. O ca- 
tolicismo, no entanto, embora incorpore clivagens de ideologías políticas 
e de pensamento, divis0es de classes e afinidades eletivas e diferencas 
habitus sociais, culturais, morais e estéticos, morais, ele consegue man- 
ter uma identidade aberta e englobante capaz de manter uma unidade 
como igreja para além dessas (Sanchis, 1986). Mas, enquanto as religi0es 
afro-brasileiras e o protestantismo se subdividem em muitos grupos au- 
tónomos e em muitas denominacóes independentes, o catolicismo tende 
a absorver a diversidade no seu próprio interior. Neste sentido, podemos 
observar que, se a lógica das religióes afro-brasileira e do protestantismo 
é a lógica da divisáo, a docatolicismo é a da inclusáo. Ou seja, enquanto 


15A Igreja reconheceu sete aparicóes como legítimas nesses últimos dois séculos. A pri- 
meira foi a de RueduBac (Paris, Franca, 1830), seguida pelas de La Salette (Franca, 1846), 
Lourdes (Franca, 1858), Pontmain (Franca, 1870), Fátima (Portugal, 1917), Beauraing 
(Bélgica, 1932-1933) e Banneux (Bélgica, 1933). Ao serem oficializadas, essas aparicOes fo- 
ram amplamente divulgadas pelo clero náo apenas em seus países de origem, mas em todo 
o mundo. Algumas, como Lourdes e Fátima, deram origem a santuários internacionais, 
com grande poder de atracáo de peregrinos de todos os continentes cristáos. Aos poucos, 
especialmente com as experiéncias de La Salette e Fátima, foi se estruturando um modelo 
padronizado para as aparicóes marianas do pós-guerra, que se repete, até os dias de hoje, 
com algumas variacóes, nos diversos lugares onde Nossa Senhora se manifesta. 
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as religióes afro-brasileiras e o protestantismo crescem dividindo-se, o 
catolicismo cresce incorporando as diferencas. 

Essa lógica que preside a dinámica do catolicismo é a que nos permite 
compreender por qué, o santo mais popular do catolicismo brasileiro, o 
Padre Cícero, náo é reconhecido oficialmente pela Igreja Católica como 
tal, embora o clero tenha assumido a direcáo do seu santuário e incen- 
tivado o seu culto. Assim, ao mesmo tempo em que observamos uma 
tensáo permanente entre o catolicismo popular tradicional e o clerical 
no interior do catolicismo brasileiro, também constamos a articulacáo 
entre estas dimens0es num movimento de circularidade, onde uma se 
alimenta da outra. 

A tradicáo popular muitas vezes imp0e seus símbolos e códigos á gran- 
de tradicáo, de modo que, o que era visto como desviante passa a ser as- 
sumido como oficial. Em vista disso, símbolos e códigos do catolicismo 
oficial tornam-se muitas vezes populares. O caso do Padre Cícero é emble- 
mático neste sentido. Um padre da igreja romanizada, identificado com a 
instituicáo, torna-se o centro da devocáo popular de milhares de peregri- 
nos e fiéis que o identificam como seu protetor e guia. Enquanto isto, esta 
mesma igreja se recusa a reconhecé-lo como santo porque os significados 
que lhe sáo atribuídos fogem ao controle da ortodoxia católica. 

A popularidade do Padre Cícero, assim como de outros tantos santos 
náo canonizados espalhados pelas diversas regides do país, parece ter sua 
origem em dois elementos que sáo recorrentes nesses casos. O primei- 
ro está referido ao poder de realizar milagres, por parte destas figuras. 
Já o segundo poderia ser buscado na própria dinámica da participacáo 
dos devotos e peregrinos na construcáo do santo. Quanto ao primeiro, 
observam-se nos santuários populares dois discursos antinómicos: o dos 
milagres e o dos sacramentos. Enquanto os peregrinos enfatizam o pri- 
meiro, apontando para uma relacáo direta com o santo, o qual dispensa 
gracas e favores sem a mediacáo institucional; o clero procura ressaltar o 
discurso dos sacramentos, aondea acáo divina vem sempre mediada pela 
instituigáo e representada pelos seus especialistas. 

Quanto ao segundo elemento, os santos náo canonizados oficialmente 
pela Igreja Católica gozamde grande aceitacáo popular durante o proces- 
so de identificacáo e reconhecimento de sua santidade. O que nos leva 
a pensar que seus devotos náo se posicionam apenas como meros re- 
ceptores de milagres, mas se sentem participantesna construcáo do san- 
to. Neste sentido, a criacáo de uma comunidade discursiva que atualize 
continuamente os relatos de milagres permite a integracáo do santo na 
relacáo básica do dar, receber e retribuir. Ou seja, se o santo faz milagres, 
o devoto náo apenas o recebe, mas também retribui difundindo através 
do discurso os feitos e as glórias do santo, de modo que um náo existe 
sem o outro. 
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É importante ressaltar, entretanto, que estas duas tendéncias do dis- 
curso religioso transitam entre o clero e os devotos, estabelecendo pontes 
e coincidéncias entre eles. Podemos ver, em muitas situacOes, o discurso 
dos milagres sendo proferido dos púlpitos, quando á instituicáo lhe in- 
teressa promover a santificacáo de alguma figura religiosa que teve uma 
vida exemplar e que assim possa ser apresentada como modelo para os 
fiéis. Ou ainda, quando esta figura representa algum aspecto da ideologia 
católica, que interessa ao clero reforcar. Do mesmo modo, o discurso e 
a prática dos sacramentos sácintegradosna maioria das vezes ao siste- 
ma devocional popular como mais um rito, com um significado distinto 
daquele que é estabelecido pela teologia oficial da Igreja Católica. O que 
aponta para o fato de que o controle do clero sobre os ritos, nem sempre 
corresponde ao seu controle sobre os significados, criando assim mal- 
entendidos que se tornam funcionais ao sistema religioso católico. 

Como vimos ao longo deste texto, o catolicismo popular retira a sua 
vitalidade de um processo continuo de incorporacáo e metabolizacáo 
de tendéncias e matrizes que estruturam a experiéncia do sagrado, em 
diferentes momentos históricos e contextos sociais,para além, das fron- 
teiras das religi0es institucionalizadas. Ao contrário das religides mais 
institucionalizadas, que acentuam a identidade exclusiva e a adesáo, a 
uma comunidade específica de crentes, o catolicismo popular apresenta- 
se como uma religiáo difusa, que toma o sincretismo como a condicáo 
mesma de acesso a plenitude e multiplicidade do sagrado. Assim, a ca- 
racterística do catolicismo popular como uma religiáo difusa — náo or- 
ganizada na forma de uma instituicáo visível, com um corpo de especia- 
listas que náo éformado em escolas de teologia ou um corpus dogmático 
de doutrinas e de regras éticas sistematizadas — tem potencializado a sua 
reproducáo. Enfim, é na chave desta compreensáo que observamos hoje 
no catolicismo popular, um movimento crescente de incorporacáo, em 
seu sistema de práticas, rituais e significados de elementos esotéricos, 
mediados pela Nova Era. 

Enfim, é na chave desta compreensáo que observamos hoje um movi- 
mento crescente no catolicismo popular de incorporacáo em seu sistema 
de práticas, rituais e significados de elementos esotéricos, mediados pela 
Nova Era. E concluímos que é justamente esta abertura e permeabilida- 
de ás novas formas de crer e de experimentar o sagrado, que mantém o 
catolicismo popular vivo e atual. Em suma, a compreensáo desta lógica 
talvez nos ajude a perceber que o espaco privilegiado da experiéncia re- 
ligiosa náo é fruto dos sistemas religiosos em si, mas dasfronteiras entre 
eles. Pois, é nas fronteiras que a multiplicidade do sagrado se manifesta 
hoje com maior vitalidade e se torna acessível. 
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Religiosidad popular en el 
Norte Grande de Chile. 
Reflexiones desde las prácticas 
religiosas' 


Dr. Bernardo Guerrero Jiménez? 


El fenómeno de la llamada religiosidad popular desafía constantemente 
al discurso del proceso de secularización, anunciado desde la década de 
1960, que profetizaba el fin de la religión (Cipriani, 2004). Lo anterior 
proviene del ideal de la Ilustración, que afirmaba la soberanía del ser 
humano con respecto a las ataduras, como son la tradición y la religión 
entre otras. El carácter eurocéntrico de nuestras ciencias sociales trajo 
ese discurso a América Latina sin mediación alguna (Bautista, 2014). 

El crecimiento de la religiosidad popular nos habla de prácticas socia- 
les totales, en el sentido de que se imbrican aspectos económicos, socia- 
les, políticos y, obviamente, religiosos. Hechos sociales totales al decir 
de Mauss (2009). Esta religiosidad popular actúa como un dispositivo 
que produce identidades, sociabilidades, alianzas, resistencia, etc., y que 
indica la existencia de una vasta complejidad. 

Se trata de una religiosidad popular que puede mantener distancias 
con la Iglesia católica, como es el caso del Norte Grande de Chile, o ge- 
nerar alianzas, en otros. Todo bajo el ideal de conservar una autonomía 
relativa. Se trata de peregrinos que, organizados bajo la figura de bailes 
religiosos, se albergan a la vez en asociaciones y en federaciones, todo 


1 Ponencia presentada en las XVIII Jornadas sobre Alternativas Religiosas en América La- 
tina, Mendoza, Argentina, 16 al 19 de noviembre de 2015, y escrita en el marco del proyecto 
“Dinámicas identitarias en el Norte Grande de Chile: Nación, región y religiosidad popu- 
lar”. N9 1141306 Fondecyt. 


2 Sociólogo. Profesor Titular Universidad Arturo Prat. Iquique, Chile. Correo electrónico: 
bernardo.guerrerogmail.com 
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ello en la tradición de una fuerte organización social que el Norte Grande 
produjo en los tiempos del ciclo salitrero (1830-1979) y que entre otras 
cosas creó un vasto y combativo movimiento obrero (Grez, 2011). 

No es éste el lugar para hacer un catastro de las definiciones que se 
ensayaron para tratar de explicar en qué consiste la religiosidad popu- 
lar. Por ahora, señalemos que han sido dos los caminos recorridos para 
entender esta realidad. Uno de ellos, proveniente del mundo católico — 
sobre todo de sus intelectuales—, que ha visto en este fenómeno “un ca- 
tolicismo poco cultivado”, al decir de Bamat (2001). La otra vía, ubicada 
desde las ciencias sociales, ha visto en lo popular un signo de contraposi- 
ción a lo oficial, a lo elitario, aunque muchas de las veces fue vista como 
conciencia alienada. 

Lo popular, con toda la ambigitedad que el término implica y los usos 
políticos que se le adjudica, ha desafiado a la mirada ilustrada de las cien- 
cias sociales y a la propia Iglesia católica. Por lo mismo, ha sido Parker 
quien, a través de la expresión “otra lógica”, ha ofrecido una salida para 
entender esta realidad. La mirada ilustrada sobre lo popular proviene de 
la Europa del siglo xrx, que la despreció y trató de extirpar: “La lucha de 
la Razón contra las emociones o los instintos animales, la ciencia contra 
la religión...” (Bauman, 1997: 161). 

Otra lógica significa aceptar que tras este fenómeno hay una raciona- 
lidad que permite explicar este comportamiento. Y que para entenderlo, 
hay que compenetrarse de los procedimientos que gatillan las conductas 
de los sectores populares. Entenderla en sus propios términos (Hanson, 
1975) parecer ser el supuesto básico para indagar en su identidad. 

Entendemos aquí a la religiosidad popular según la interesante expre- 
sión de Eloísa Martín: “Así, propongo entender los gestos comprendi- 
dos bajo el concepto de religiosidad popular en términos de prácticas de 
sacralización: los diversos modos de hacer sagrado, de inscribir perso- 
nas, lugares, momentos, en esa textura diferencial del mundo-habitado” 
(Martín, 2007: 77). Enfatiza aquí el componente de la praxis como forma 
de dotar a un territorio de una densidad religiosa. 

Lo anterior, sin embargo, cobra sentido en la medida en que entenda- 
mos a la religiosidad popular como una práctica social y culturalmente 
situada. En esta perspectiva tomamos la idea de Giddens, en tanto la 
relación entre acción y estructura, la podemos observar a través de la 
teoría de la estructuración. Escribe: “el dominio básico del estudio de 
las ciencias sociales, no es la experiencia de actor individual, ni la exis- 
tencia de cualquier forma de totalidad social, sino las prácticas sociales 
ordenadas a través del tiempo y del espacio” (Giddens, 1995: 2). Esto es, 
que se desarrolla en un territorio históricamente configurado, sometido 
a devenires políticos, naturales y culturales. Independientemente de las 
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fortalezas teóricas de las definiciones disponibles, conviene situar a éstas 
en el territorio en que se desarrollan. 

La relación entre estructura y agencia ha pasado por varias etapas: 
desde la abrumadora presencia de la estructura en la teoría clásica hasta 
el “regreso del sujeto”, pasando por el tercer modelo en que estructura 
y acción generan espacios intermedios, en las que gracias al concepto 
de autonomía relativa evita caer en los determinismos estructurales e 
individuales (Joas, 1998). La utilidad de esta definición es que pone el 
acento en la acción como eje de estas prácticas, no en la estructura. Por 
lo mismo enfatizamos en la postura de Joas, en términos de la acción 
creativa que plantea: “Por eso se debe analizar el carácter intencional de 
la acción humana, la corporeidad específica y la socialidad originaria de 
la capacidad humana para la acción” (Joas, 1998: 256). El concepto de 
acción aquí implicado desborda la clásica definición de la sociología y de 
la filosofía, que tendía a verla como acción racional. El acuerdo norma- 
tivo —según él-— concibe a la sociedad “como un entramado de acciones 
interrelacionadas que es algo más que la mera interconexión no intencio- 
nada de acciones sociales basadas en el propio interés (Joas, 1998: 281). 
Este autor ve en el pragmatismo una forma de salirse de la jaula de hie- 
rro propuesta por Durkheim, Weber, Pareto y Parsons. A través de esta 
filosofía se puede ver la “resolución creativa de los problemas por parte 
de una inteligencia que experimenta (Joas, 1998: 282). La acción ya no 
sería la realización de unos fines prejuzgados. En la filosofía de Mead, el 
orden social no resulta de los acuerdos normativos, sino de la capacidad 
que tiene un colectivo de resolver sus problemas o de llevar a cabo su 
vida felizmente. El actor “posee la capacidad, siempre parcial, de guiar su 
propio desarrollo” (Joas, 1998: 290-291). 

Podemos ver a la religiosidad popular, además, como un “espacio en- 
tre”, según la expresión de Bhabha (2002). En el cruce entre la globali- 
zación y las culturas locales se produce un espacio que permite la inter- 
sección, espacios entre-medio (in between) según su terminología, que 
hace posible que actores sociales, los bailes religiosos, dotados de una 
capacidad de innovación, usen para sus fines rituales los bienes que el 
mercado pone a su disposición. “Estos espacios, entre-medio, proveen el 
terreno para elaborar estrategias de identidad, que inician nuevos signos 
de identidad y sitios innovadores de colaboración y cuestionamiento, en 
el acto mismo de definir la idea de sociedad” (Bhabha, 2002: 18). 

De este modo, con la noción de prácticas sociales y de acción creativa, 
los conceptos de Giddens y de Joas nos sirven para entender mejor el 
concepto de religiosidad popular, ayudado por cierto por la definición 
de Martín entregada más arriba. Y para evitar caer en los reduccionismo 
entre micro y macro, la noción de “entre-medio” de Bhabha nos auxilia 
y nos deja ver las complejidades y riquezas de habitar en esos espacios. 
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Nuestra apuesta consiste en ver las prácticas religiosas populares des- 
de el territorio en que se asientan y cómo en ambas se produce una dia- 
léctica que tiene como consecuencia una mutua transformación. Todo 
ello enmarcado por el uso que se hace del territorio, sus ocupaciones e 
inscripciones. 


La religiosidad popular como inscripción territorial 


El territorio es el soporte sobre el cual los actores sociales producen la 
configuración socio-espacial de su vida cotidiana. En el caso de la fiesta 
de La Tirana, el descubrimiento de la cruz por el fraile Rondón, en el 
siglo xv1, da origen a su leyenda (Van Kessel, 1987: 11). El desierto ad- 
quiere entonces, gracias a ese hallazgo, una significación diferente. Se 
le sacraliza y de ser nada, según la definición clásica (Vicuña, 1994), se 
transforma en un lugar lleno de vida y de esperanzas. El desierto es visto 
ahora como un lugar donde los milagros pueden acontecer. Todo esto 
coincide, a la vez, con el descubrimiento de este espacio como fuente de 
riquezas, en este caso, el salitre. El culto a la virgen del Carmen resignifi- 
ca el territorio y lo llena de sentido. 

De este modo, la religiosidad popular es una práctica de sacraliza- 
ción, tal como se señaló más arriba. El culto a las animitas es un ejem- 
plo de ello, que además se manifiesta en el espacio público. Pero no 
sólo opera sobre las cosas del mundo “objetivo” sino también sobre el 
cuerpo de los peregrinos. En la vida cotidiana, los peregrinos lucen en 
sus cuerpos inscripciones de la virgen o del santo, usan objetos como 
camisetas, llaveros y otros soportes para manifestar su fe. En esta pers- 
pectiva, la religiosidad popular rompe con la clásica distinción estable- 
cida por Otto y Durkheim en tanto existe una diferencia radical entre 
lo sagrado y lo profano (Guerrero Jiménez, 2015). Por otro lado, la re- 
ligiosidad popular pone en escena narrativas nacionalistas y étnicas. 
A través de sus prácticas, los actores dejan en claro que son chilenos, 
pero que también portan una identidad regional mestiza y popular. So- 
bre esto volveremos más adelante. Siguiendo la expresión de Chatterjee 
(2008), se trata de un espacio y de un tiempo, significados no de forma 
lineal, sino ritual. 

Cuando decimos que reflexionamos desde las prácticas religiosas, 
afirmamos la idea de que a través de la agencia observamos y analizamos 
un conjunto de prácticas religiosas que, a más de un siglo, muestra una 
vitalidad y actualización de éstas, que no deja de sorprender, desafiando 
las más clásicas de las tesis de la secularización, esgrimidas por desa- 
rrollistas de izquierda y de derecha (Van Kessel y Droogers, 1988). La 
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religiosidad popular del Norte Grande de Chile muestra signos más que 
evidentes hacia una larga vida. 

Mirar desde las prácticas religiosas implica enfatizar su dinamicidad, 
paradoja y contradicción, además de su aspecto azaroso, no reglamen- 
tado y contingente (Maffesoli, 1997). En esta perspectiva, nos ubicamos 
y situamos en el marco de un territorio, en este caso, el Norte Grande, 
con su historicidad, sus peculiaridades socioculturales, su relación con la 
nación y con los países a los que perteneció: Perú y Bolivia. 


El mundo de la religión en las ciencias sociales 


Lo popular, la cultura popular, la religiosidad popular son tópicos que 
empiezan a re-aparecer en la agenda de la discusión de las ciencias so- 
ciales en la década de 1980. La crisis de los megarelatos, la descreencia 
en la idea del progreso y la pérdida de la fe en la razón son fenómenos 
que dan cuenta de una nueva sensibilidad. Lo simbólico, como campo 
acotado y con una autonomía relativa y no reducida a fenómenos como 
la economía, empieza a mostrar su riqueza. Detrás de estos fenómenos, 
millones de hombres y mujeres que se expresan en peregrinaciones ma- 
sivas, cultos a las animitas, conversiones al pentecostalismo, etc., dan 
cuenta de una realidad vigorosa que las ciencias sociales y en especial la 
sociología habían condenado a su desaparición. Nada de eso ha ocurrido. 

Los estudios sobre la religión en América latina, a partir de los 80, dan 
muestra de una renovación, tanto teórica como metodológica. Así por 
ejemplo, los estudios sobre religiosidad popular, tanto en sus vertientes 
católicas como protestantes, han sido objetos de nuevas miradas gracias 
precisamente a estas nuevas reorientaciones. Los estudios de Otto Ma- 
duro (1980), en una clara perspectiva neo-weberiana, o los de Morandé 
(1987) o Parker (1993), aunque en diferentes direcciones, dan cuenta de 
un intento por capturar el verdadero sentido del fenómeno religioso po- 
pular, en cuanto manifestación relativamente autónoma. 

El itinerario de los estudios sobre la religión en América Latina pare- 
ce descansar, como punto de partida, en la elaboración del continuum 
folk-urbano de Redfield (1947), que habría de representarse bajo la fór- 
mula de la transición de lo tradicional a lo moderno. Posteriormente 
le siguió el concepto de anomia como elemento clave para entender la 
emergencia del pentecostalismo en América Latina (Lalive d'Epinay, 
1968). Luego, por influencia de la antropología simbólica, aparecen 
renovados estudios sobre el peregrinaje en cuanto rito de liminalidad 
(Turner, 1969), no exentos por supuesto de consideraciones críticas 
como la de Sallnow (1984), por ejemplo. En esta misma dirección, los 
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estudios de Maduro (1983) y Rolim (1985), entre otros, asumen la pos- 
tura de Bourdieu en términos de ver el fenómeno religioso en base a 
las metáforas del pensamiento y de la economía marxista (Droogers, 
1985), verbigracia, modos de producción religiosos, etc., pero centran- 
do su mirada en los aspectos simbólicos. Conceptos como el habitus, 
por ejemplo, pretenden señalar una conexión entre la estructura y el 
sujeto, para evitar así caer en uno de los dos polos. Finalmente, el pen- 
samiento posmoderno recrea, en base al cuestionamiento de la teoría y 
de la metodología clásica, unas aproximaciones más radicales en torno 
al tema de la cultura. Clifford Geertz plantea la crisis de la etnografía y 
de la observación participante, entre otras. Rosaldo, en su libro Cultura 
y Verdad (1998), por último, pone de relieve el carácter siempre diná- 
mico de la cultura y perfila el rol de las emociones en el comportamien- 
to social y cultural. Su estudio sobre los ilongotes en Filipinas señala un 
punto de quiebre con el modelo clásico. No es el único representante, 
pero nos parece el más pertinente, ya sea por su condición de chicano 
y por estar su libro ya citado traducido al español. Aquí hay también 
un diseño de una metodología interpretativa que le otorga al investiga- 
dor un activo rol en el proceso de construcción de conocimientos. En 
Chile, en los años de la dictadura militar, se desarrolló un interesante 
movimiento de sociólogos de la religión. Lo común en todos ellos fue el 
estudio de las iglesias evangélicas pentecostales. El acento estaba pues- 
to en las legitimaciones que estas iglesias hacían de la dictadura militar 
(Lagos, 1983; Guerrero Jiménez, 1985; entre otros). 


El lugar de los estudios de la religión en el Norte Grande 
de Chile 


El Norte Grande de Chile, en términos religiosos, está marcado por la 
presencia del fenómeno andino y por las masivas peregrinaciones, como 
las de La Tirana, San Lorenzo, Ayquina y Las Peñas, así como por el culto 
a los santos patrones. Sobre estos fenómenos se han centrado las mi- 
radas, soslayando la importancia de otros fenómenos urbanos como el 
culto a las animitas, por ejemplo. 

El tema de los estudios de la religión en el Norte Grande de Chile repli- 
ca, de una u otra manera, las corrientes en boga en el análisis sociocultu- 
ral. Así, en los años 60, la visión estructuralista y el funcional estructura- 
lismo dominaron en las miradas socio-antropológicas. En los 90 y hasta 
la actualidad, lo hizo la antropología simbólica e interpretativa, sobre 
todo en el caso del fenómeno del peregrinaje (Van Kessel, Koster, Tenne- 
kes, entre otros) y del pentecostalismo al interior de la sociedad aymara. 
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En un rápido recuento de autores sobre el tema religioso señalemos a: 
Van Kessel, Bailarines en el desierto; Gabriel Martínez Soto-Aguilar, El 
sistema de los Uywtiris; Lautaro Núñez, La Tirana del Tamarugal. Del 
Misterio al Sacramento. 

Todos estos trabajos, más aún aquellos que surgen desde los años 80 
a la actualidad, revelan el interés por el fenómeno de la religión, sobre 
todo en una región con una ciudad capital que muestra signos de moder- 
nización y, a la vez, demuestra una vigorosa cultura religiosa. El estudio 
de las relaciones entre ambas realidades es un desafío para las ciencias 
sociales regionales. 

Importa destacar aquí, en el caso del Norte Grande, que se enfa- 
tiza a la religiosidad popular, parafraseando a Grimson y Semán al 
referirse a la antropología brasileña, no: “como simples compensa- 
ciones de las carencias materiales, [sino que] las toman como ex- 
presiones de un universo simbólico que no por próximo deja de ser 
diferente” (Grimson y Semán, 2004: 17). Esto se advierte en, por 
ejemplo, las miradas más interpretativas acerca de la religiosidad 
que de su desarrollo histórico. Esto es evidente en el caso de Van 
Kessel (1987), al aplicar la antropología simbólica para dar cuenta 
del fenómeno del peregrinaje. 


Norte Grande y peregrinaje 


Nos centramos, a objeto de este análisis en las grandes peregrinaciones 
como la fiesta de La Tirana, San Lorenzo, Las Peñas y Ayquina. Acudi- 
mos a estas fiestas en forma sistemática desde hace 20 años. 

Se carece de fechas precisas para ubicar sus orígenes, pero en el caso 
de La Tirana, el más grande santuario, éste se masifica desde fines del 
siglo xIx y con la explotación del salitre (Núñez, 1998 y 2004, Van Kes- 
sel, 1987). 

Los peregrinos se desplazan desde las ciudades hacia pequeños 
pueblos, como es el caso de La Tirana. Se congregan en bailes reli- 
giosos, que representan a un Otro. Se identifican con variados grupos 
étnicos, ya sean regionales o internacionales: chunchos, pieles rojas, 
gitanos, etc. Le danzan a la virgen y entonan cantos que hablan de la 
geografía local, pero también, por efecto evangelizador de la Iglesia 
católica, incluyen elementos de esta tradición como la figura de Jesús, 
José, el Espíritu Santo, entre otros. Se advierte un gran proceso de 
mestizaje pero también de prácticas relativamente autónomas de los 
bailes religiosos. 
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La religiosidad popular. Heteropraxis 


Vista desde la praxis de sus actores, en este caso los bailes religiosos que 
la expresan y la movilizan, la religiosidad popular es una práctica hete- 
rodoxa. Esto en el sentido de que a ella concurren tradiciones y que cada 
una de ellas aporta su sello. Una, el cristianismo, y la otra, el rico com- 
ponente étnico y religioso que desde el Norte Grande se combina con la 
anterior. Lo mestizo y lo popular es su común denominador. 

Es en este último componente donde la diversidad de prácticas desafía 
a la mirada del catolicismo oficial. Peregrinaciones, ya sea caminando o 
arrastrando el cuerpo, creación de discursos estéticos para ornamentar sus 
imágenes. Deslocación de las imágenes, en el sentido de que no hay una 
sola sino varias, ya que cada baile posee una y la desplaza desde sus sedes 
hasta el templo. Multiplicidad de imágenes en constante desplazamiento. 
La Tirana es movimiento continúo, cuyo módulo central es la danza. 


Corporeizar el espacio público 


Los santuarios del Norte Grande de Chile son impensables si no presta- 
mos atención a su dimensión corporal. Si nos atenemos a su discursividad 
primera, la más histórica, no deja de llamar la atención para el observador 
ilustrado la expresión “Cuerpos de bailes religiosos”. Una expresión llena 
de sentido, siempre y cuando nos despojemos del saber eurocéntrico que 
portamos. Bien sabemos cómo el cuerpo es una realidad que Occidente ha 
ido constantemente olvidando e invisibilizando (Berman, 1992). En esta 
misma perspectiva, Sennett escribe: “La civilización occidental ha tenido 
un problema persistente a la hora de honrar la dignidad del cuerpo y la 
diversidad de los cuerpos humanos” (Sennett, 2007: 17). 

Nuestra habla popular y barrial está llena de expresiones en las que 
el cuerpo aparece en primer lugar. Amanecer con “el cuerpo malo” por 
ejemplo, indica las consecuencias del exceso de bebidas alcohólicas. Bai- 
lar “hasta que cuerpo aguante” es también una expresión muy usada. 
Cientos de cuerpos que se desplazan, ya sea en la procesión o bien escu- 
chando las largas misas por parte de los curas. Cuerpos que descansan 
en los campamentos equipados para un relativo bienestar. Cuerpos que 
pagan sus compromisos con la virgen y que se arrastran, lacerándose. 
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Cruce de la etnicidad con lo popular 


Las fiestas religiosas del Norte Grande de Chile recrean y combinan lo 
étnico con lo popular. Con fronteras a veces difusas y en otras más rí- 
gidas, explicitan una variedad de discursos estéticos que van desde los 
pieles rojas a los gitanos, pasando por cosacos y otros grupos étnicos. 
Lo curioso es que sea el sector popular —los proletarios en tiempos del 
salitre, los comerciantes, las dueñas de casas, entre otros— el que asume 
la identidad que representa lo étnico. 


Los usos de la tradición 


La tradición de las fiestas religiosas en el Norte Grande de Chile no se 
puede entender sin la ocupación, por parte del Estado chileno, de esos 
territorios que pertenecieron a Bolivia y a Perú. Y tampoco se puede en- 
tender sin la activa presencia de la Iglesia católica, del clero chileno, en la 
evangelización de territorios vistos como paganos y habitados por indios. 

Tradicionalmente, la fiesta se hacía en el mes de agosto. Con la chi- 
lenización se trasladó a julio. Agosto es el mes de Bolivia y se entiende, 
según las prácticas religiosas de los aymaras, como un mes húmedo y 
femenino. Julio es seco y masculino. Para los aymaras, escribe Richard 
Choque Colque, “el mes de agosto en la concepción aymara, es considera- 
do como un mes donde la tierra está activa, inquieta o “abierta”. Se suele 
decir que la Pachamama como todo ser viviente tiene “mucha hambre' y 
por ello hay que hacer la entrega de ofrendas en un agradecer-pedir por 
la pasada y la futura siembra a emprenderse. Que la tierra sea siempre 
tan benigna y fértil y que les brinden sus dones. El bienestar de la familia 
y la comunidad” (Choque Colque, 2013). 

La fiesta es cantar y bailar siguiendo patrones colectivos y corporales, 
administrados bajo una sólida organización de los propios miembros de 
las sociedades religiosas, hasta los años 70. Luego, y hasta hoy, la Iglesia 
tiene un rol muy activo, haciendo en muchos de los casos que sean invi- 
sibles los bailes religiosos (Tennekes y Koster, 1986). 

Hay bailes religiosos que luchan por mantener sus principios origi- 
nales, bailes de los Morenos o de los Chinos que siguen manteniendo el 
ideal de que son bailes de hombres. “Así siempre fue y lo seguirá siendo”, 
me cuenta un jefe ritual, el caporal, de un baile. Otros bailes aceptan 
mujeres en sus filas, rompiendo una tradición que se creía dura. Bailes 
exclusivos de mujeres como Las Cuyacas no admiten hombres, ya que 
representan simbólicamente a las cuidadoras del ganado. 
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La tradición resignificada 


Esta religiosidad popular ha sabido adaptarse a los cambios en la socie- 
dad, aunque siga practicando el danzar y el cantar como ejes de su litur- 
gia popular. Pero ha ido incorporando nuevos registros y adaptándolos a 
sus prácticas. De allí la existencia de bailes del oeste norteamericano, de 
gitanos, de cosacos, y de símbolos del nacionalismo duro chileno, como 
el huaso, por ejemplo. Hay pues continuidades y rupturas, pero siempre 
bajo el eje del bailar y del cantar. Lo anterior se puede entender en la 
medida en que vemos cómo el Norte Grande, gracias a la explotación del 
salitre, se convierte en territorio de acogida de miles de extranjeros que 
llegan atraídos por esta riqueza. La internacionalización de las provin- 
cias de Tarapacá y de Antofagasta, por ejemplo, explica el consumo cul- 
tural, como el cine y el teatro, entre otros, que actúan como inspiración 
para los bailes religiosos. 


La religiosidad popular como tradición reactualizada 


La religiosidad popular del Norte Grande no es un enclave religioso, ce- 
rrado en sus fronteras y en sus lógicas. Al contrario, está abierto a todo 
tipo de influencias. Al decir de Peter Burke (2010), sus cuadros religio- 
sos, realizan traducciones culturales en forma permanente. Adaptan y 
adoptan las influencias externas y las resignifican en sus prácticas. La 
música y los trajes son los más expresivos de esta actitud que ha signi- 
ficado una gran eficacia simbólica de sus prácticas. Las migraciones de 
los años 80 de la población boliviana, en particular, hicieron que ésta 
fundara el baile Sambo Caporal, replicando de algún modo sus lugares 
de origen en estas nuevas tierras. 


La nación, la tradición y la religiosidad popular 


La nación y sus significados han sido muy bien usados por los bailes reli- 
giosos. Percibidos sus participantes por la elite dominante como indios, 
usaron los símbolos patrios como una forma de afirmar su nacionalidad, 
pero desde el Norte Grande. Este proceso de chilenización impulsado 
sobre todo por la escuela nacional fue utilizado a la vez por los bailes reli- 
giosos para demostrar al Chile central que son tan chilenos como el resto 
del país. Esta estrategia ha sido bien utilizada (Guerrero Jiménez, 2015). 
Así, por ejemplo, en la fiesta de Ayquina del año 1972 se crea el baile 
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Marinero, inspirado en esa rama de las fuerzas armadas. Bailan al son de 
marchas como “Lily Marlen”, “Brasas a ceñir”, “Libre”, entre otras. Sus 
trajes son de marineros. A lo anterior hay que sumar los usos populares 
de los símbolos patrios. Matracas y bombos pintados con los colores de la 
bandera chilena, trajes azules con rojos, cintas tricolores acompañando 
a la virgen. El Niño Jesús, con los colores patrios, constituye parte de 
los usos que se le da a la nacionalidad. Ésta es una vieja tradición que 
se inicia con la conquista y sigue luego con la evangelización. Los Niños 
Jesús del Cuzco fueron adornados hasta 1675 con símbolos propios del 
Inca (Mínguez, 2005). 


Los usos de la música popular 


Lo mismo sucede con la música que se utiliza para danzarle a la virgen. 
Se reversionan los temas musicales de moda, demostrando con ello una 
actitud de innovación religiosa y popular. La expansión de la industria 
de la música y el talento musical de sus ejecutantes permiten que piezas 
del rock, de baladas, regetón, entre otras, sean danzadas por los hombres 
y las mujeres que conforman los grupos religiosos. Por otro lado, son los 
propios peregrinos los que a través de sus creaciones musicales actuali- 
zan el culto a la Virgen del Carmen, poniendo en valor, el territorio y sus 
paisajes. Por ejemplo: 


Pampa desierta nortina 
ha florecido un rosal... 
Reina del Tamarugal'.3 


El uso de los espacios públicos 


Esta religiosidad popular es ejecutada por una población mestiza y po- 
pular que habita en su mayoría en las ciudades y los puertos del Norte 
Grande de Chile. A través de los bailes religiosos, y durante todo el año, 
organizan actividades en sus sedes sociales. Ocupan, el espacio público 
y lo marcan con su presencia, que contradice en mucho de los casos la 
idea de la nación hegemónica que se transfiere desde el centro del país. 


3 Canción ganadora del género “folklore” en el Festival de Viña del Mar, 1985. 
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Es un espacio público ocupado para fines festivos y religiosos. El espíritu 
ilustrado protesta contra lo que llaman “ruidos molestos”. 


Barrios locales y barrios globales 


El barrio popular constituye el eje sobre el cual se asienta este tipo de religio- 
sidad popular. Conforma una especie de comunidad en la que las relaciones 
de parentesco y de amigos constituyen su basamento, una suerte de ayllu 
urbano, y se transmite esta lógica de veneración a la Virgen del Carmen. 

Sin embargo, el barrio tradicional ha ido cambiando. La migración y 
la globalización han cambiado su perfil. Se trata ahora de barrios glocales 
en los que, sin embargo, esta estructura de los bailes religiosos ha sabido 
acomodarse. Y, sobre todo, han sabido usar algunos de sus elementos. Se 
accede al consumo, a las tecnologías, que son usadas para la difusión de 
sus actividades. 


Usos de las redes sociales 


Facebook es una de las redes sociales más usadas por los bailes religiosos 
del Norte Grande de Chile, lo que indica que constituyen una población 
abierta a las influencias y que además, por tener una gran composición 
de jóvenes, se muestra aún más sensible a las tecnologías modernas 
(Guerrero Jiménez, 2015b). Así por ejemplo: 


23 de diciembre de 2015 a las 14:17 

El plato único que realizará la familia de marcia se realizará el domingo 27 de 
Diciembre y tendra como objetivo reunir recursos para avatar gastos. Consis- 
te en Pollo con Arroz y Papa a la huancaina. Se estará anotando en el número 
72472197 a los interesados hasta el día viernes. Los platos se entregarán en 
Genaro Gallo 42364. 

Por favor colaborar!! 

Morenos de Cavancha (Visto el 4 de enero de 2016) 


Esta red social funciona como dispositivo comunicacional de activida- 
des de todo tipo. 
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Nuevas y viejas generaciones en los bailes religiosos 


La religiosidad popular del Norte Grande no es cosa de viejos solamente. 
Es una estructura intergeneracional que liga a viejos, jóvenes y niños. 
Los mecanismos de reclutamiento de nuevos miembros se dan, vía pro- 
ceso de socialización, en un territorio en el que el baile religioso juega un 
rol fundamental. 

Esta estructura dinámica se asienta sobre la tradición del bailar/can- 
tar y se transmite a través de las prácticas religiosas. En algunos bailes, 
los más tradicionales y de más larga data, esta estructura se utiliza como 
familia extendida. A las relaciones consanguíneas las acompañan las del 
compadrazgo. 


Palabras finales 


El anunciado proceso de secularización no terminó con la religión. Nun- 
ca fue este proceso, en América Latina, lo que los modernos plantearon y 
desearon. En el caso que nos ocupa de la religiosidad popular en el Norte 
Grande de Chile, ésta siguió, creció y eso es lo más importante: su base 
social, los peregrinos agrupados en los bailes religiosos, fue aumentando 
entre sus nuevos miembros el nivel de escolaridad. Si en los 70, según los 
estudios de Van Kessel (1987), constituían en su mayoría una población 
que no tenía más allá de la enseñanza básica completa, ahora hay pro- 
fesionales egresados de las universidades y de los institutos profesiona- 
les. A su vez, los nuevos fenómenos de las migraciones de colombianos, 
ecuatorianos, dominicanos, sumados a la migración histórica de perua- 
nos y bolivianos, han dinamizado estas manifestaciones populares. La 
situación de frontera del Norte Grande, que tiene relaciones históricas 
con países como Argentina, Bolivia y Perú, acrecienta los préstamos. La 
celebración en Iquique, por ejemplo, del Señor de los Milagros, organiza- 
da por la comunidad peruana, así lo deja en evidencia. 

Al enfatizar el concepto de religiosidad popular como prácticas socia- 
les totales, insistimos en su carácter dinámico y recurrente, pero expues- 
to a cambios e innovaciones. Son los actores organizados en los bailes re- 
ligiosos los que generan prácticas culturales y religiosas que reproducen, 
tanto como recrean, lo que les viene del pasado. 

La religiosidad popular del Norte Grande de Chile dialoga con el terri- 
torio en el que se asienta. A través de estas prácticas religiosas, el desier- 
to adquiere una dimensión humana y sobrenatural a la vez. Es el lugar 
del peregrinaje, de la devoción y del pago de los favores contraídos. La 
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Tirana, el centro de peregrinaje más grande del norte de Chile, recrea y 
reproduce estas prácticas. 

Estos masivos peregrinajes están localizados geográficamente. A di- 
ferencia de otras expresiones de la religiosidad popular, como el pen- 
tecostalismo, por ejemplo, el territorio no es una masa uniforme, sino 
que posee una densidad religiosa. Para el pentecostalismo, el territorio 
es el lugar donde habitan el demonio y sus aliados. Por lo mismo hay que 
hacer desaparecer todo vestigio de las fuerzas del mal. Una vez realizada 
esta operación de “limpieza”, el lugar se convierte en algo neutro. 

Habitar el espacio en el Norte Grande de Chile es, de alguna manera, 
hacerse cargo de su historicidad y de sus dimensiones sagradas, como 
el caso de la Virgen de La Tirana que realiza milagros al pueblo devoto. 

La religiosidad popular del Norte Grande, cuyos ejes son el peregri- 
naje y la fiesta, conversa permanentemente con el territorio. Los pueblos 
donde se realizan estas manifestaciones son, para los peregrinos, pue- 
blos sagrados. 
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A primeira vez que tratamos publicamente desta temática, em colabo- 
racáo com minha antiga aluna e hoje colega de magistério, Gisela Ma- 
cambira Villacorta, foi por ocasiáo das VIII Jornadas sobre Alternativas 
Religiosas na América Latina, realizadas em Sáo Paulo, no més de setem- 
bro de 1998, há cerca de 17 anos. Essa foi também a primeira Jornada de 
que participamos, num simpósio organizado por Reginaldo Prandi, onde 
se discutia a “encantaria brasileira”, com a participacáo de colegas de vá- 
rias partes do Brasil. O objetivo era tratar de cultos menos privilegiados 
na literatura sócio antropológica dedicada ao “panteáo brasileiro das re- 
ligides de origem afro-indígena” como consta da orelha do livro resultan- 
te da coletánea mais tarde organizada e publicada pelo mesmo Reginaldo 
Prandi (cf. PRANDI, 2004). Na comunicacáo apresentada conjuntamen- 
te, tratando sobre pajelanca amazónica náo indígena, já mostrávamos a 
importáncia de duas xamás atuantes nas cidades paraenses de Colarese 
de Soure, uma das quais era conhecida muito além da cidade onde resi- 
dia, na ilha de Marajó, a maior ilha fluvio marítima do planeta: as sen- 


1 Texto apresentado na Mesa Redonda “Nuevas Conceptualizaciones de Religiosidades Po- 
pulares”, coordenada por Aldo Almeigeiras, durante as XVIII Jornadas sobre Alternativas 
Religiosas na América Latina, realizadas em Mendoza, Argentina, no período de 16 a 19 de 
novembro de 2015. Esta versáo recebeu algumas correcóes e mudancas, tratando-se agora 
de um texto a ser publicado. Agradeco ao coordenador da Mesa pelo gentil convite para 
participar da mesma e pelo interesse em publicá-lo. 
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horas Roseana Gil (Maria Rosa, como a denominamos naquela ocasiáo) 
e Zeneida Lima(cujo nome citamos literalmente, tal como ela mesma se 
apresenta). 

Faco aqui um paréntesis para justificar-me: como trazer este tema 
agora para a mesa que discute as “Novas Conceptualizacóes de Religio- 
sidades Populares”, se há 17 anos já tratávamos deste assunto em outra 
Jornada? Deixo para o final a tentativa de resposta a esta interrogacáo. 


Dona María Rosa ou Roseana Gil 


Descreveremos agora, de forma resumida, as atividades dessas duas im- 
portantes xamás urbanas. 

O estudo desenvolvido por Gisela Villacorta na ilha de Colares permi- 
tiu o conhecimento de D. Maria Rosa, considerada por todos os interlo- 
cutores do lugar como a melhor “na arte de curar”.Originária de Belém e 
considerando-se pajé nessa cidade (chamada também de Colares) onde 
entáo habitava, era consideradapor os moradores como a mais impor- 
tante entre os demais pajés (ou xamás) locais. Sua história de vida, muito 
divulgada entre a populacáo, contribuía para isso. Nascida em Belém, 
capital do estado do Pará, morou durante muitos anos nessa cidade. 
Tendo completado o curso médio trabalhou como funcionária pública, 
proporcionando-lhe na aposentadoria, uma remuneracáo estável acima 
da média da populacáo colarense, 

Costumava dizer que possuía um “resgate cármico” que a levou a re- 
sidir em Colares. Para explicar esse resgate contava a todos uma estória 
aparentemente inspirada no conhecido livro, escrito pelo romancista 
brasileiro do século XIX, José de Alencar, intitulado “Iracema”. Sua na- 
rracáo se assemelha ainda a várias lendas de mulheres indoamericanas- 
no Brasil e nos Estados Unidos da América (Bartira, Paraguacu, Poca- 
hontas). Em nossa interpretacáo, a estória de Dona Maria Rosa de algu- 
ma forma se inspiratambém em “fragmentos de um mito moderno, o da 
“Cinderela brasileira”, jovem das classes populares que é 'resgatada”, pelo 
casamento, por um “rico” estrangeiro, que a leva para um país distan- 
te, mas cujo sonho quase nunca de fato se concretiza” (cf. CAVALCANTI 
1983, 1985, 1990). 

Dois aspectos devem aqui ser ressaltados: a consideracáo das “origens 
indígenas” de Dona Maria Rosa, por um lado e pelo outro, o seu discur- 
so ecológico, em defesa da natureza, que pode adequar-se a certo viés, 
também ecológico, da própria visáo de mundo das populacóes rurais do 
nordeste paraense, que corresponde ás regióes do Salgado e Bragantina, 
bastante influenciadas pela proximidade do Atlántico, que banha essas 
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duas áreas, além de receberem forte influéncia maranhense, pois se trata 
de uma área já bastante próxima do estado do Maranháo, estado brasi- 
leiro que pode ser visto como uma ponte entre as regióes amazónica e 
nordestina. Por tudo isso, pudemos afirmar em nosso estudo inicial que: 


Esse discurso é aceito e compartilhado pelos colarenses, pois o que parece 
lhe dar destaque, também, é essa “nova” versáo da pajelanca: uma pajelanca 
ecológica. Tal fato vai influenciar nas reelaboracóes dos colarenses, no que 
diz respeito á pajelanca e ás concepcóes sobre doenca. Assim, a causa de uma 
doenca náo natural (mau olhado, flechada de bicho, panemeira, etc.) pode si- 
tuar-se no fato de náo se estar preservando a natureza, como também a cura 
desse tipo de doenca pode ocorrer, com mais éxito, quando se tem ou se passa 
a ter esse compromisso explícito com a natureza. Fica evidente, porém, que 
isso apenas aprofunda uma tendéncia que náo está ausente nas concepcóes 
tradicionais a respeito dos encantados, das doencas e da pajelanca(MAUÉS 
8: VILLACORTA, 2004: 38). 


O “chupa-chupa” 


Alguns anos antes da pesquisa, desenvolvida por Gisela Villacorta e, 
pouco depois do encerramento de meu trabalho de campo na mesma 
áreaaconteceu um importante fenómeno,na cidade de Colares, que fi- 
cou conhecido com o nome de “chupa-chupa”. Para entendé-lo melhor 
é precisodizer que toda essa área litoránea do estado do Pará, que inclui 
as regi0es do Salgado e Bragantina, banhada pela baía do Marajó e pelo 
Oceano Atlántico, foi habitada, antes dos portugueses terem ali chegado 
no início do século XVIT,pelos indios Tupinambás, que também viviam 
da pesca, da agricultura e da caca (a qual ainda é praticada em pequena 
escala por seus substitutos — muitos deles seus descendentes — que hoje 
habitam esse litoral). : Grandes conhecedores do litoral, os pescadores 
se orientam com facilidade nestas áreas e navegando em pequenas em- 
barcacóes com uma só vela, chamadas de “reboques”, as quais suportam 
no máximo quatro tripulantes, encontram cardumes com muitos peixes. 

Fizemos nossa pesquisa de campo a partir de uma das mais antigas 
cidades amazónicas — Vigia, que data do século XVII — situadabem em 
frente da grande ilha de Colares. Nela, pudemos perceber a facilidade 
de orientacáo desses “argonautas” (lembrando Malinowski), através das 
estrelas e de outros corpos celestes como, os planetas, o sol, a lua e os 
“aparelhos”. Esses “aparelhos” sáo os satélites artificiais existentes no 
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céu que os pescadores identificam com facilidade e, por serem artificiais, 
recebem essa denominacáo de “aparelhos”. 

Deve-se provavelmente a esse conhecimento que — a partir do ano 
de 1977 — comecou a divulgar-se a notícia de que certos“aparelhos” se 
aproximavam da terra, emitiam luzes estranhas e sugavam o sangue de 
seres humanos com objetivo desconhecido. Esse mistério chamado de 
“chupa-chupa”, despertou a atencáo da imprensa, das autoridades e, in- 
clusive, da aeronáutica brasileira, que enviou a Colares uma guarnicáo de 
soldados sob o comando do Capitáo Uyrangé Holanda Lima, destinada a 
investigar o importante fenómeno, naquilo que ficou chamado de “Ope- 
racáo Prato”. 

Mais importante ainda foi o fato de esse militar suicidar-se de forma 
misteriosa, suicídio que é contestado por muitos. Tudo issocontribuiu 
para criar uma aura de mistério sobre Colares — onde o fenómeno mani- 
festou-se mais intensamente, segundo os relatos — fato que deu origem 
mais recentemente, á elaboracáo de um importante documentário cine- 
matográfico, de excelente qualidade, intitulado “Chupa-chupa,a história 
que veio doCéu”, divulgado pela TV Cultura em Belém e pelo site do You 
Tube. Sobre esse fenómeno ainda hoje considerado “misterioso” existe 
um texto na internet que transcrevo parcialmente: 


Para os que ainda náo ouviram falar da Operacáo Prato, ela foi uma acáo rea- 
lizada pela Forca Aérea Brasileira de 1977 a 1978, com o objetivo de observar 
e registrar estranhas manifestacóes relatadas pelos habitantes do município 
de Colares. O Coronel Uyrangé Hollanda Lima, que na época da Operacáo 
Prato era Capitáo, dizia que, apesar de crer na possibilidade de vida extrate- 
rrestre náo acreditava ser esse o caso dos registros visuais em Colares. Con- 
tudo mudou radicalmente a sua opiniáo durante o tempo em que esteve na 
regiáo, pois teria visto, filmado e fotografado OVNIS sobrevoando a cidade, 
próximos aos locais onde sua equipe estava instalada. O comando da Ae- 
ronáutica oficializou o término da operacáo após quatro meses e ordenou o 
regresso da equipe. Porém o capitáo disse que tentaria investigar ainda por 
conta própria. As luzes continuaram a ser vistas em Colares por algum tem- 
po, mas náo com a mesma intensidade, e casos de vítimas das queimaduras 
náo foram mais registrados. Uyrangé Bolívar Hollanda Lima foi encontrado 
morto,em sua casa na Regiáo dos Lagos no Rio de Janeiro, dois meses após 
a entrevista ser dada. Ovniólogos/ufólogos que ficaram amigos do militar 
afirmam náo acreditar no suicídiodele, lancando suspeitas sobre uma cons- 
piracáo de assassinato. Todo o material registrado pela sua equipe durante 


2 Havia também um vídeo da entrevista que no entanto foi retirado da internet. Acesso em 
20/10/2015. 
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a Operacáo Prato ficou em posse da FAB, que só comecou a liberar os arqui- 
vos ao público em 2008. Texto existente na internet no site: http://ovni- 
hoje.com/2012/01/23/a-ultima-entrevista-com-o-coronel-uyrange- 
hollanda-lima-sobre-a-operacao-prato/. 


Todos esses fatos — verdadeiros ou náo — contribuíram também para 
aumentar a aura de Dona Maria Rosa como xamá urbana, cuja atuacáo 
inicialmente se desenvolveu em Colares. Porém, entre as duas xamás, 
Dona Zeneida Lima, nascida em Belém, mas que viveu bastante tempo 
na ilha do Marajó (Pará), onde aprendeu a arte da pajelanca e foi “as- 
sentada” como xamá e que posteriormente morou na cidade do Rio de 
Janeiro, assim como teria tido ligacóes ainda bem jovem com a famosa 
Casa das Minas, de Sáo Luís, no Maranháo), foi a única pajé (ou xamá) 
amazónica a produzir um livro sobre pajelanca (LIMA,1991). 

Trata-se de uma espécie de autobiografía, publicada em várias edic0es, 
que foi popularizada na mídia, especialmente pelo fato de que o tema 
desse livro foi utilizado para compor o enredo utilizado pela Escola de 
Samba do Rio de Janeiro, Beija Flor, que se tornou a vencedora do car- 
naval carioca no ano 1998. Uma parte da comparacáo dessas pajés nos 
interessa sobretudo pela semelhanca do discurso de “protecáo á natu- 
reza” e, também, pelo fato inusitado de se tratar de mulheres que se so- 
brepóem aos xamás do sexo masculino.Assim, para D. Maria Rosa, náo 
há oposicáo entre homem e natureza e sim uma interacáo entre os dois. 

Essas questóes nos permitiram uma análise mais ampla, a partir das 
consideracóes do sociólogo británico Colin Campbell (1997). Em seu ar- 
tigo “A orientalizacáo do Ocidente: Reflex0es sobre uma nova teodiceia 
para um novo milénio”, ele observa que o processo chamado de “orienta- 
lizacáo do Ocidente” parte de um desenvolvimento interno próprio daso- 
ciedade ocidental. Sem entrar profundamente no mérito desta questáo, 
desejo assinalar que o artigo citado nos chama a atencáo para os elemen- 
tos que Campbell utiliza em sua argumentacáo, apresentando grande se- 
melhanca com o discurso de D. Maria Rosa, embora devamos levar em 
conta a distáncia geográfica, e os contextos históricos e culturais diferen- 
tes (Europa/América do Norte e Amazónia/Brasil).Campbell, fazendo 
distincáo entre o pensamento oriental e ocidental, observa que a caracte- 
rística mais importante do pensamento oriental é o seu “monismo”, em 
contraste com o “dualismo” ocidental. Desse “monismo” do pensamento 
oriental é possível identificar alguns elementos no discurso de D. Maria 
Rosa, como por exemplo:“homem e natureza sáo um; o espiritual e o físi- 
co sáo um; mente e corpo sáo um; o homem deve reconhecer sua unidade 
com a natureza, o espiritual e o mental, ao invés de tentar analisar, rotu- 
lar, categorizar, manipular, controlar ou consumir as coisas do mundo” 
(CAMPBELL, 1997:8). 
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Da mesma forma que no caso do monismo podemos também iden- 
tificar, no discurso de D. Maria Rosa, outros elementos da “orientali- 
zacáo do Ocidente” referidos por Campbell, isto é, a “religiáo espiritual 
e mística”, o “neopaganismo” e o “movimento Nova Era”. O que já é de 
certa forma um tanto antigo, mas mesmo assim ainda está presente na 
contemporaneidade, em plena revolucáo tecnológica da informática que 
estamos vivenciando nos dias de hoje. 

D. Maria Rosa erauma pajé que procurava construir o seu “pró- 
prio sistema de crencas” e, ao mesmo tempo, liderar um grupo de 
pessoas que faziam parte do que ela denominava “Foco de Luz”.Seu 
discurso,incorporava a ideia do “caráter feminino da divindade”, 
quando, ao discorrer sobre a “Nova Era”, afirmava que o atual milénio 
seria“dominado pelas mulheres”. Por outro lado, Gisela Macambira Vi- 
llacorta, em sua pesquisa de campo em Colares, póde participar de um 
ritual de cura do grupo que compunha o “Foco de LuzEstrela do Orien- 
te”, formado só por mulheres. Vale lembrar também que o sítio onde 
D. Maria Rosa habitava chamava-se “Estrela do Oriente”.Neste ponto, 
aquilo que é mencionado por Campbellem seu artigo estava bem próxi- 
mo das verbalizacóes queD. Maria Rosa explicitava, ou seja, ela utiliza 
um discurso ambientalista e ecológicorespaldado em aspectos religiosos, 
o que identificamos como “pajelanca ecológica” e que podemos também 
chamar de “neo-xamanismo” (VILLACORTA, 2011). 


Dona Zeneida Lima 


Para além dos encantados de Colares, e da influéncia do pensamento 
“bricoleur” de D. Maria Rosa, nessa cidade do interior paraense, encon- 
tramos agora D. Zeneida Lima, para quem, entre a ilha do Marajó e a 
Avenida Marqués de Sapucaí no Rio de Janeiro, existem muitas histórias 
bem contadas e muitas entrelinhas. A respeito desta pajé, hoje famosa — 
que conheci pessoalmente numa visita rápida a Soure, juntamente com 
o casal Ferretti (Sérgio e Mundicarmo), há alguns anos atrás -, existe 
uma controvertida discussáo entre as cidades de Belém e Soure sobre 
alguns comentários que afirmamque D. Zeneida náo é bem vista na ilha 
de Marajó. 

Mas, a partir da vitória da escola de samba Beija Flor na Sapucaí, ela 
saiu do anonimato rumo ao mundo da mídia, que construiu, em torno da 
sua pessoa, uma espécie de mito ecológico. Essa construcáofoi utilizada 
em vários meios de comunicacáo como a televisáo, revistas e jornais. Náo 
é por acaso que, em fevereiro de 1998, a revista semanal brasileira - “Ma- 
rie Claire”, numa importante matéria sobre ela a denominou como: “pajé 
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Zeneida ou Máe da Mata” . Além disso, composicóes musicais (muitas 
delas com temas ecológicos) de D. Zeneida tém sido gravadas e difundi- 
das em plano nacional, bem como, recentemente foi divulgada para todo 
o Brasil no programa da Globo News, uma entrevista concedida a Fer- 
nando Gabeira, que a visitou na cidade de Soure. Tal entrevista encontra- 
se parcialmente reproduzida num site da internet: http://g1.globo.com/ 
globo-news/Noticia/2013/12/fernando-gabeira-entrevista-xama-com- 
singular-talento-musical.html. 

Inclusive, o mais novo filme dirigido pela importante cineasta brasi- 
leira Tizuka Yamasaki,com o título de “Encantados”, tendo como atriz 
principal a paraense “global” Dira Paes, está agora sendo divulgado 
desde o ano de 20140n line e pode ser acessado a partir de outro site 
pelo menos parcialmente: http: //cultura.estadao.com.br/noticias/cine- 
ma,inspirado-numa-historia-real-encantados-e-o-novo-filme-de-tizuka 
-yamasaki,1566934?. 

Mas o que mais me interessa, aqui, é mostrar como D. Zeneida, ainda 
que dentro de outro contexto, tem um discurso em torno da pajelanca 
que se assemelha ao de D. Maria Rosa. Vejamos alguns relatos de D. Ze- 
neida Lima nos jornais e revistas pelos quais foi entrevistada. Para a re- 
vista Marie Claire (acima citada), ela declara: 

Meu dia-a-dia lá no Marajó é pé no cháo. Uma vida simples. O homem 
está aqui só de passagem, faz isso, faz aquilo, depois acaba. Nada me 
enche os olhos a náo ser a natureza. 

E prossegue a reportagem: 


Nada a entristece tanto quanto a destruicáo da natureza pelo homem: já tem 
dificuldade para encontrar a matéria-prima de suas beberagens no mato. So- 
bre isso, até compós uma cantiga, em que diz: “Mamáe eu já náo oico/ o canto 
da Sururina/ nem o lindo acauá/ náo escuto mais cantar juriti/ eu já náo 


3 O texto que aparece nesse site é o seguinte: “Tizuka Yamasaki tinha um tema complicado 
para transpor para as telas. Uma história inspirada na pajé Zeneida Lima, nascida na Ilha 
de Marajó, no Pará. “Quando vocé fala de espiritismo, catolicismo, candomblé, as pesso- 
as pressupóem alguma coisa, porque existe muita informacáo a respeito. Agora, quando 
vocé fala em pajelanca cabocla, muita gente estranha, rejeita, náo tem ideia do que seja”, 
observa a cineasta.Convencida de que, mesmo assim, valia a pena descortinar esse Brasil 
desconhecido”, Tizuka foi fazendo ajustes no roteiro para torná-lo o mais palatável possí- 
vel, sem cair na armadilha do didatismo. Foi necessário abrir máo de muito material para 
chegar a quase uma hora e meia de filme. Após anos dedicados ao projeto, a cineasta estreia 
“Encantados'na terca-feira, ás 21h40, na abertura da Mostra Geracáo, dentro do Festival 
do Rio, com outra exibicáo na quinta-feira, ás 13h40. O longa deve também participar da 
Mostra Internacional de Cinema, em Sáo Paulo, em outubro. 
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vejo/ pomba-rola náo tem mais/ só se escuta a saracura/ reclamá do que os 
homens faz” (Marie Claire — fevereiro de 1998, n* 83, ed. Globo). 


Já o jornal “0 Liberal”, de Belém do Pará, em uma de suas reporta- 
gens, afirma: 


D. Zeneida reitera no segundo livro que a finalidade da pajelanca náo é positi- 
va e nem negativa, já que a relatividade também se impóe. “O que as pessoas 
pedem pode ser bom para elas e ruim para as outras. Quem pede é inteira- 
mente responsável por seu ato e tem que ficar ciente que existe uma lei de re- 
torno. O que náo pode ser feito é trapacear, como cobrar por uma pajelanca. 
Isso seria usar as energias de Anhanga, que sáo restos da natureza. Mas An- 
hanga náo representa o mal. Ele defende a natureza e pune quem maltrata a 
terra”(...). A defesa da natureza, única bandeira além da divulgacáo da cultu- 
ra paraense que D. Zeneida aceita hastear, também estará na sua voz em can- 
tos, a pedido de uma gravadora londrina” (“0 Liberal”, 22 de marco de 1998). 


As matérias acima nos mostram que, tanto D. Zeneida assim como D. 
Maria, trazem um discurso de protecáo á natureza através da pajelanca, 
que é reforcado pelos entrevistadores. No entanto, destacamos aí uma 
das diferencas entre as duas xamás, pois, enquanto D. Maria Rosa possui 
uma interacáo maior com os colarenses, D. Zeneida interage mais com a 
mídia, pois essa interacáo náo se limita a entrevistas, mastambém nos li- 
vros que publicou, especialmente “O mundo místico dos caruanas e a re- 
volta de sua ave” e o livro destinado ás criancas “O recado do papagaio”. 

As matérias acima nos mostram como D. Zeneida, através da pajelanca, 
assim como D. Maria Rosa, traz um discurso de protecáo á natureza, que é 
reforcado pelos entrevistadores. Destacamos aí uma das diferencas entre 
as duas xamás, pois, enquanto D. Maria Rosa possuía uma interacáo com 
os colarenses, D. Zeneida interage mais com a mídia, pois essa interacáo 
náo se limita a entrevistas, mas se realiza também nos livros que publicou, 
especialmente “O mundo místico dos caruanas e a revolta de sua ave” e “O 
recado do papagaio” (este, um livro destinado a criancas). 


Conclusáo 


E, para finalizar, devo agora dizer por que escolhi essas duas xamás ur- 
banas para trazé-las á discussáo. Trata-se do fato de que já se tornaram 
— desde quando pela primeira vez abordamos, como dito antes, Gisela 
Villacorta e eu - essas duas personagens notáveis: além de terem man- 
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tido até muito recentemente a importáncia de suas formas de religiosi- 
dades populares nas suas construcdes teológicas de xamás urbanas, que 
enfatizam em suas práticas um importante discurso ecológico. 

Isto permite ressaltaraimportante influéncia dos pensamentos román- 
tico e conservador na contemporaneidade, formas de pensamento quefo- 
ram analisados por Karl Mannheim, em sua sociologia do conhecimento 
(MANNHEIM, 1963 [1930 e que ainda hoje nos influenciam fortemen- 
te. Mas é preciso também dizer que as duas xamás,a quem dedico minha 
intervencáo nesta Mesa Redonda, tém sido ainda objeto de reflexáo e 
análise em ambientes académicos, resultando numa dissertacáo de mes- 
trado, no campo mais amplo de estudos das Ciéncias da Religiáo e uma 
tese de doutorado no campo da Antropologia (FARO, 2012 e VILLACOR- 
TA, 2011). 

A primeira delas foi produzida por Mayra Cristina CavalcanteFa- 
ro (minha aluna no curso de antropologia da religiáo) e a segunda por 
minha antiga aluna (graduacáo, mestrado e doutorado) e hoje colega de 
magistério: Gisela Macambira Villacorta. Mayra Cavalcante produziu em 
2012 uma dissertacáo intitulada “A cura que vem do fundo: mulher e 
pajelanca em Soure (ilha do Marajó/PA)”. Nessa dissertacáo ela anali- 
sa o trabalho de outras duas xamás da mesma ilha que atuam, como as 
demais xamás, de forma tradicional. Isto permite comparar essas trés 
“sacerdotisas inspiradas” enfatizando a maneira de conceber e prati- 
car a pajelanca. Mayra Faro chama atencáo também para o fato de que 
todo xamá (náo importa o género) constrói seu xamanismo/pajelanca de 
forma diferente, embora mantendo o padráo cultural adequado.Igual- 
mente, os inúmeros xamás de diversos continentes e países aplicam suas 
práticas e concepcóes de seu próprio “saber local” mantendo, porém, os 
elementos essenciais do culto e da prática xamánica) (FARO, 2012). Náo 
é de forma distinta que Gisela Villacorta constrói sua tese de doutora- 
do (VILLACORTA, 2011), uma “tese biográfica”, que lembra a trajetória 
de Dona Maria Rosa em suas incursóes na literatura antropológica, es- 
pecialmente de autores como:Michael Harner (1995), loan Lewis(1977) e 
Michel Perrin (1992, 1995).Nessa dissertacáo ela analisa o trabalho de 
duas outras xamás da mesma ilha que atuam da maneira tradicional, co- 
rrespondente aos demais xamás locais. Isto permite comparacáo impor- 
tante entre essas trés “sacerdotisas inspiradas” enfatizando a maneira de 
conceber e praticar a pajelanca. Mayra Faro chama atencáo também para 
o fato de que todo xamá (náo importa o género) constrói seu xamanis- 
mo/pajelanca inventando formas diferentes, embora mantendo o padráo 
cultural adequado (que pode ser comparado com os inúmeros xamás de 
diferentes continentes e países, assim como práticas e concepcdes de seu 
próprio “saber local”, porém mantendo os elementos essenciais do culto 
e da prática xamánica) (FARO, 2012). Náo é de forma distinta que Gise- 


427 


Mesa Redonda. Nuevas conceptualizaciones de religiones populares. 


la Villacorta constrói sua tese de doutorado (VILLACORTA, 2011), uma 
“tese biográfica”, que lembra ao acompanhar a trajetória de Dona Maria 
Rosa em suas incursóes na literatura antropológica, especialmente aque- 
les autores que eram também lidos por sua personagem, como Michael 
Harner (1995), loan Lewis(1977) e Michel Perrin (1992, 1995). 

Essas producóes académicas, defendidas e aprovadas recentemente, 
mostram a releváncia e contemporaneidade da atuacáo dessas impor- 
tantes xamás urbanas (FARO et al., 2011a, 2011b). Elas resultaram na 
producáo de artigos publicados em periódicos, coletáneas de livros e em 
anais completos de eventos científicos, o que contribui também para a 
divulgacáo das práticas religiosas dessas duas formas de xamanismo ur- 
bano, por parte de pessoas cujo nível de intelectualidade se coloca aci- 
ma dos demais xamás amazónicos. Por outro lado, o abraco da acade- 
mia contribui para valorizar tais práticas religiosas anível de culto, mas 
também, seguindo a tradicáo de outros xamás amazónicos, mostram a 
releváncia do xamanismo amazónico, como um todo, no fortalecimento 
do respeito á natureza, visando a sua preservacáo (VILLACORTA 2011 e 
VILLACORTA, 2012). 

Penso entáo, para concluir, que este artigo sobre o xamanismo urbano 
pode contribuir para novas análises, estudos académicos e reflex0es a 
respeito destefenómeno, cuja expansáo tem ocorrido em diferentes re- 
gi0es e cidades brasileiras. 
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“Religi0es de contrabando” 
na periferia urbana 


Prof. Dr. Paulo Barrera Rivera 
Universidade Metodista de Sáo Paulo 


Gostaríamos de comecar expressando que preferimos “religiáo popular” 
a “religiosidade popular”. Esta última, de táo utilizada pelas autoridades 
religiosas oficiais, acabou ganhando matizes pejorativos. A “religiáo po- 
pular” exprime no fundo a oposicáo entre formas religiosas cujos segui- 
dores mantém expectativas sociais e religiosas diferentes e até contrárias 
ás das autoridades religiosas. Práticas e crencas religiosas oficiais, orto- 
doxas e institucionalmente legítimas tentando sempre evitar ou acabar 
com práticas e crencas paralelas, alternativas, heterodoxas, marginali- 
zadas. Sáo “religióes de contrabando”. Essas práticas religiosas alter- 
nativas tornam-se mais ou menos perigosas para as instituicóes, e em 
consequéncia, objeto de reacóes mais ou menos violentas, segundo as 
condicóes sociais que legitimam a reacáo das instituicóes. Quando náo é 
possível evitá-las a instituicáo “dá um jeito” de incorporá-las á tradicáo.: 


1 Um exemplo digno de destaque. Na conferéncia do Episcopado latino-americano de maio 
de 2007 o Papa Bento XVI disse nas suas palavras na sessáo inaugural: “Esta religiosidade 
expressa-se também na devocáo aos Santos com as suas festas patronais, no amor ao Papa 
e aos demais Pastores, no amor á Igreja universal como grande família de Deus que nunca 
pode, nem deve, deixar abandonados ou na miséria os seus próprios filhos. Tudo isto forma 
o grande mosaico da religiosidade popular que é o precioso tesouro da Igreja Católica na 
América Latina, e que ela deve proteger, promover e, naquilo que for necessário, também 
purificar. (sublinhado nosso)”. Discurso do Papa Bento XVI. Sala das Conferéncias - San- 
tuário de Aparecida, Domingo, 13 de maio de 2007. No mesmo subtítulo desse discurso 
Bento XVI disse “A utopia de voltar a dar vida ás religides pré-colombianas, separando-as 
de Cristo e da Igreja universal, náo seria um progresso, mas um regresso. Na realidade, 
seria uma involucáo para um momento histórico ancorado no passado”. Disponível in: 
http://www.vatican.va/holy_father/benedict_xvi/speeches/2007/may/documents/hf_ 
ben-xvi_spe_20070513_conference-aparecida_po.html. Acesso em maio de 2015 


431 


Mesa Redonda. Nuevas conceptualizaciones de religiones populares. 


Falar em “religiáo popular” exige colocar essa tensáo permanente en- 
tre religiáo hegemónica e religiño subalterna, para retomar uma idéia 
cara ao pensamento de Antonio Gramsci. Na sociologia da dominacáo 
religiosa, de tradigcáo weberiana, a religiáo institucionalizada constitui 
autoridades oficiais que monopolizam ou controlam o poder criando 
condicóes para movimentos de reforma que surgem sempre entre os lai- 
cos, que Weber chama de “expropriados do poder”, e organizam a sua 
existéncia na periferia das religióes. Dois estudiosos que confrontam 
práticas sociais e religiosas oficiais e periféricas seráo relembrados nesta 
apresentacáo: Henri Desroche (1914-1994) e Maurice Halbwachs (1877- 
1945). 

Neste texto tentamos repensar teorias sobre práticas religiosas náo 
oficiais, portanto, marginais nesse sentido, levando em consideracáo as 
condicóes sociais e políticas de setores sociais que vivem na periferia ur- 
bana. O crescimento da periferia urbana, cujas raz0es náo analisamos 
aqui, é uma realidade incontestável nas principais cidades dos países 
latino-americanos. Retomamos aqui apenas um elemento para proble- 
matizar a questáo que nos interessa. Quanto mais periférica a situacáo 
social, económica e política dos grupos sociais, maior a auséncia do po- 
der político oficial, vale dizer, do Estado. Nossa questáo é se o próprio 
pode dizer-se a respeito das práticas religiosas dos moradores das peri- 
ferias urbanas, em especial da favela como expressáo mais gritante do 
abandono e a exclusáo. Em outros termos, se o vazio de poder político se 
corresponde com uma fraqueza da autoridade religiosa no contexto do 
cotidiano da vida dos moradores das favelas. A observacáo de campo das 
práticas religiosas em que se apoia esta análise foca práticas religiosas de 
igrejas evangélicas em favelas do ABC paulista. Levantamos a hipótese 
de que a realidade social e cultural do cotidiano da favela cria condic0es 
favoráveis para práticas e crencas heterodoxas animadas pelos seguido- 
res e permitida pelas autoridades religiosas, ambos igualmente morado- 
res das favelas, nesse sentido, criadores e reprodutores de um mesmo 
hábitus religioso (Bourdieu 2007) 


Esperanca coletiva religiosa e secular 


Henri Desroche estudou os fenómenos coletivos de espera e prestou es- 
pecial atencáo ao papel de elementos religiosos na dinámica da cons- 
tituicáo social da esperanca organizada. Ao estudar a espera, mais ou 
menos ativa, ou mesmo a espera “passiva” Desroche deixa de lado o es- 
tudo da religiáo oficial para focar a atencáo na religiáo extra-oficial. A 
opcáo metodológica contrária tem também todo seu sentido. Gabriel Le 
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Brás, por exemplo, optou por estudar práticas religiosas, de católicos na 
Franca, que se ajustavam ao exigido pela instituicáo religiosa. Chamou 
assim seu objeto de estudo de “conformismo religioso”. Desroche fez a 
opcáo contrária: estudar o “náo conformismo religioso”. Uma bela ex- 
pressáo de Desroche para essas religióes, que a aproveitamos no título 
deste texto foi “religi0es de contrabando”. 

A espera, ativa ou passiva, expressa no fundo o desejo por um mundo 
diferente do real. Nesse sentido é sempre uma contestacáo da ordem so- 
cial e dos setores ou grupos favorecidos por essa ordem. A espera como 
acáo ou como atitude, como sonho ou utopia, torna-se verdadeiro fenó- 
meno social quando, compartilhado por uma coletividade, se constitui 
no elemento de coesáo que dá sentido ao presente e ao futuro das pessoas 
que conformam essa coletividade. Regra geral há um elemento emocio- 
nal importante para a coesáo do grupo contestador. Há nessa releitura 
da perspectiva de análise de Durkheim (1989), a respeito do lugar da 
emocáo como elemento de coesáo, uma novidade que náo pode passar 
despercebida.2 Trata-se de emocáo que gera ou anima a contestacáo, o 
desvio, e náo a conformidade com a tradicáo. 

As coletividades que vivem da esperanca organizam-se de formas di- 
versas: comunidade, cooperativa, messianismo, milenarismo ou utopia 
política. Na história das religides mundiais, as vers0es oficiais da tradicáo 
religiosa, regra geral, entenderam a esperanca como possibilidade futu- 
ra e alheia a história presente. Mas sempre houve vers0es extraoficiais 
que mantiveram viva a esperanca numa realidade histórica melhor, sem 
sofrimentos nem injusticas. Geralmente essas formas esperancosas náo 
contaram com o apoio das instituicóes oficiais, políticas e religiosas. Para 
Desroche náo é nos centros de poder religioso onde brota a esperanca. 

A esperanca foi tema privilegiado da teologia cristá, especialmente na 
segunda metade do século 20. Mas a esperanca, como prática ou como 
tema, náo é exclusiva da religiáo. Também há espera coletiva secular, 
sem inspiracáo religiosa, porém, o mecanismo de funcionamento social 
da esperanca coletiva é o mesmo. 


2 Na segunda parte deste texto analisamos algumas idéias de Maurice Halbwachs, outro 
inovador do pensamento de Durkheim, que fora parte do núcleo de pesquisadores durkhei- 
mnianos, mas, esticou sua reflexáo em diálogo com outras tradicóes sociológicas. Sabe-se, 
por exemplo, que Halbwachs foi quem introduziu o pensamento weberiano na Franca. 


433 


Mesa Redonda. Nuevas conceptualizaciones de religiones populares. 


Práticas religiosas nas margens da religiáo 


É importante lembrar que Desroche era padre dominicano, e passou 
pela ingrata experiéncia de ter que se afastar da família religiosa, e viver 
nas margens da Igreja Católica. Sua experiéncia pessoal é ilustrativa da 
sensibilidade, incomum, para pensar a religiáo contestadora, a religiáo 
marginal ou marginalizada, a religiáo periférica ou expulsa, a religiáo 
popular. Para Desroche as formas religiosas que se desenvolvem na peri- 
feria institucional, geralmente aí se encontram porque, de uma forma ou 
outra, o poder religioso náo lhes permiteespaco. 

Normalmente as práticas religiosas periféricas náo sáo resultado de 
uma escolha, e sim de uma recusa da instituicáo. Elas expressam algum 
descontentamento com areligiáo oficial, e sáo vistas pelas autoridades 
religiosas como formas de desvio, heterodoxia, deturpacáo ou impureza. 

Na perspectiva da sociologia clássica o foco da análise da religiáo é a 
versáo institucional das religides. Por isso, os autores clássicos, e com 
toda razáo, interessaram-se fundamentalmente por explicar a dinámica 
do poder religioso. A extraordinária contribuicáo de Max Weber, a sua 
sociologia da religiáo, é em grande parte uma sociologia do poder reli- 
gioso, usando dos conceitos de “carisma”, “sacerdócio”, “profecia” e “le- 
gitimidade” para explicá-lo. Perceba-se, entáo, que a pesquisa pensava a 
religiáo como um fenómeno que se construía e funcionava em torno da 
instituigáo e com base nas autoridades religiosas. E estava certa nisso, 
pois era necessário desvendar a estrutura do controle do poder religioso. 

A perspectiva de estudo de Desroche náo é esse poder religioso, o cen- 
tro da autoridade religiosa, nem suas práticas religiosas oficiais. Desro- 
che se interessa pelas práticas religiosas que náo se conformam ás exi- 
géncias institucionais, em outros termos, se interessa pelos desvios reli- 
giosos. A questáo que lhe interessa é a religio nas margens da religiáo 
ou em suas fronteiras. 


Lugar social da esperanga: religiáo oficial e religiáo 
marginal 


Uma das mais importantes constatacóes da pesquisa de Desroche foi 
mostrar que a “religi“o marginal” é muito mais comum do que se pensa. 
Enganam-se os que acham que a religiáo marginal é pouco freqiente ou 
incomum. Precisamente uma das preocupacóes maiores das pesquisas 
de Desroche foi mostrar o contrário, que religides contestatárias sáo fa- 
cilmente constatáveis na história, e em grande número. 
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Desroche afirmava assim que, pela sua frequéncia, essa religiáo mar- 
ginal (marginalizada) náo podia ser vista pelos pesquisadores apenas 
como uma prática marginal e incomum. Essa perspectiva, que Desro- 
che critica, estaria considerando a religiáo institucional como a forma 
normal, sendo as outras formas religiosas a-normais, deturpacóes da 
religiáo verdadeira, deformacóes da verdade religiosa. Essa perspectiva, 
afirma Desroche, “encerra as dissidéncias em um museu de monstruo- 
sidades religiosas”, isto é, transforma formas marginalizadas de religiáo 
em deturpacóes de uma versáo oficial. Na reflexáo de Desroche esconde- 
se uma crítica á sociologia clássica que prestou mais atencáo ao estudo 
das religióes oficiais. 

No seu Dicionário de Messianismos e milenarismos (2000) Desroche 
insiste no fato de que esse grande repertório de “homens da espera” náo 
pode ser considerado como um “anuário teratológico”, isto é, como um 
elenco de coisas monstruosas, aberrantes. A religido marginal náo pode 
ser vista apenas como uma deformacáo, porque todo o fenómeno huma- 
no, e o fenómeno religioso em particular, só avancam, como a ciéncia, 
pelas margens. 

O estudo das margens, das fronteiras, das dissidéncias e dos desvios 
religiosos tem tudo a ver com a emergéncia de religiosidades coletivas náo 
contidas nos estreitos e rígidos limites da ortodoxia e da ortopraxe prescri- 
tapela instituicáo religiosa. Náo é na instituicáo que se desenvolve o fenó- 
meno da espera. A imaginacáo institucional para a inovacáo geralmente é 
fraca. A instituicáo religiosa tem pouca capacidade para imaginar formas 
diferentes. A razáo desse contentamento institucional é simples: quem 
controla o poder religioso estáo satisfeito e náo tem condicóes nem inte- 
resse em mudar nada, nem no interior de seu espaco de poder religioso, 
nem nas relacóes com o entorno social que, regra geral, lhe resulta conve- 
niente. Por essas duas razó0es as instituic0es religiosas tém pouca capaci- 
dade de esperar, de imaginar algo diferente, de sonhar o pouco provável ou 
até o impossível, e menos ainda de incentivar a mudanca. 


“A esperanca é uma corda”: religiáo de contrabando 


A frase desse título refere-se á comparacáo que Desroche faz da espe- 
ranca com a prática do Faquir que sobe por uma corda que se sustenta no 
“céu” (1985). É preciso ter imaginacáo, ter esperanca, para que os seres 
humanos renovem constantemente o “milagre da corda”, que se sustenta 
de forma mágica nas alturas. 

“A esperanca é uma corda” é uma parábola (ou metáfora) muito inte- 
ressante. Como no prodígio típico do faquirismo, os homens que sonham 
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com outro mundo, diferente deste, cheio de dores e dissabores, tentam 
ás vezes antecipar esse mundo novo, lancam uma corda no ar. Só quem 
tem capacidade para imaginar um mundo diferente acredita que essa 
corda se sustentará. A corda deve cair, mas ela, misteriosamente, se fixa 
em algum lugar. Ela náo volta e se mantém tensa, e suporta o peso do 
homem que por ela sobe. A corda embaixo do homem aumenta de ta- 
manho. Isso mostraria que ele sobe, ou também, que o céu está sendo 
puxado para a terra. 

Desroche aproveita essa metáfora para dizer que se náo se entende 
a forca que essa esperanca adquire no imaginário de quem atua náo há 
como entender o fenómeno da dissidéncia religiosa. A esperanca coletiva 
é capaz de acreditar que é possível trazer o céu para a terra. Na tradicáo 
cristá, essa esperanca de trazer o céu a terra corresponde á espera pelo 
Reino de Deus. 

Sempre houve religiáo dissidente, e sempre houve esperanca coletiva 
religiosa. Por isso, como já dito, Desroche resiste a ver esses fenóme- 
nos apenas como extraordinários. No seu Dicionário de Messianismos 
e milenarismos (2000) Desroche e sua equipe registraram uma enorme 
diversidade de fenómenos de dissidéncia no decorrer dos 20 séculos de 
cristianismo. Apenas náo entraram nesse dicionário o grande número de 
messianismos acontecidos na regiáo andina da América do Sul durante 
todo o período de dominacáo colonial porque na época da pesquisa coor- 
denada por Desroche eram desconhecidos. A antropologia mostraria, 
posteriormente, a importáncia e frequéncia desse fenómeno na regiáo 
(Stern 1987, O”Phelan 1985 e Flores 1994, entre outros). 

Na interminável lista de fenómenos religiosos periféricos, contestava-se 
ao mesmo tempo a ordem social e a ordem religiosa dominante. A doutri- 
na social e a teologia oficial eram contestadas. Cada movimento elaborava 
sua própria compreensáo da sociedade, do mundo e da religiáo. 

Muitas dessas dissidéncias careciam mesmo de teologia, porque náo 
tiveram tempo de elaborá-la ou porque eram mesmo de inspiracáo secu- 
lar. Nesse último caso se trata de uma espera que confia mais nos homens 
que nos deuses. A esperanca coletiva manifesta-se de formas diversas. 
Algumas dissidéncias permanecem como sonho, outras sáo esperancas 
efervescentes, havendo ainda as que nutrem utopias generalizadas em 
toda a sociedade, e assim por diante. A esperanca religiosa surge como 
religiáo contestadora, opondo-se a uma religiáo de poder e aos monopó- 
lios ou oligopólios de religides atestadoras da ordem social. 

No registro desses movimentos dissidentes, fica clara uma inspiracáo 
marxista da análise de Desroche. Mas se trata de um marxismo nada 
ortodoxo. Esse autor foi vítima da ortodoxia religiosa e, metodologica- 
mente falando, como já vimos, ele era heterodoxo. Sem dúvida Desroche 
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náo era simpático ás ortodoxias. Como poderia, assim, ser um marxista 
ortodoxo? 

Na reflexáo desenvolvida até aqui, encontra-se a idéia central de opo- 
sicáo entre uma religiáo oficial e formas religiosas extra-oficiais. Num 
texto de sugestivo titulo Les réligions de contrabande (Desroche, 1974), 
expressa essa idéia com a ilustrativa metáfora do “mercado negro”: “a 
esperanca humana é um mercado negro de bens simbólicos que, no co- 
mércio de bens simbólicos, é comandado por aqueles que foram excluí- 
dos, pelo império de uma Igreja ou de um Estado” (Desroche, 1974: 17). 
Trata-se entáo de uma verdadeira “subversáo da ordem simbólica domi- 
nante”. A “religiáo popular” teve sempre algo de clandestino. Sempre que 
houve religiáo oficial houve também religiáo de contrabando 


Utopias seculares 


Na sua obra Les Dieux révés. Théisme et athéisme en utopie (1972) (Os 
deuses sonhados. Teísmo e ateísmo na utopia), Desroche estuda uma 
série de utopias estritamente seculares. Trata-se de uma sociologia das 
utopias, onde questiona a tradicional classificacáo dos fenómenos sociais 
entre “religiosos” e “náo religiosos”. 

Numa perspectiva próxima da tradicáo durkheimiana a “sociologia da 
esperanca” de Desroche explica o social como auto-criacáo. Em todas 
as manifestacóes coletivas onde o grupo humano tem capacidade para 
transcender, pela imaginacáo, as determinacóes e limitacóes da vida or- 
dinária, a esperanca surge e se organiza. Desroche revisa as referéncias 
teóricas habituais da sociologia das religides e seus conceitos clássicos: 
religiáo, deus, sagrado, revelacáo, igreja, fé, etc. Os caminhos da utopia 
religiosa que mobilizou muitos grupos sociais descontentes com o poder 
institucional,colocam em evidéncia a facilidade com que esses conceitos 
desabam perante a prática religiosa paralela, alternativa, e a ¿maginacáo 
distinta e até oposta a oficial. 

Desroche mostra a necessidade de se pensar a religiáo sem deus, ou 
deus sem religiáo, o sagrado sem religiáo nem deus, a desacralizacáo da 
religiáo ou de deus, a revelacáo sem igreja, a igreja sem dogmas etc. É 
necessário que cada uma dessas manifestacóes gere comportamentos, 
uma ética, em consegiléncia um “uteismo”. O termo “atheismo” náo era 
aceito por Desroche porque parte de uma postura essencialista: o teísmo. 
Desroche procurava um termo para falar da religiáo configurada pela u- 
topia como manifestacáo de esperanca, mobilizadora de forcas latentes, 
e o expressou com o termo “uteismo”. 
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As grandes instituicOes religiosas sem querer criam as condicóes para 
o surgimento de formas religiosas periféricas. A religiáo é mais diver- 
sa do que as autoridades religiosas gostariam. A esperanca num mundo 
melhor tem poucas chances na religiáo oficial que teve sucesso, pois ela 
tende a se acomodar a sociedade vigente. 


Memória e mudanca nas religióes 


Como anunciado na introdugáo deste texto apoiamos nossa análise 
desta parte no pensamento de Maurice Halbwachs. O pensamento 
desse autor é extremamente interessante para analisar os dilemas 
da religiáo nas sociedades modernas, onde as tradigóes facilmente 
entram em crise, fundamentalmente, pela substituigáo ou esqueci- 
mento da memória fundadora do grupo. Nosso autor estuda diver- 
sos grupos sociais, entre eles o grupo religioso. Assumimos aqui 
o conceito “grupo religioso” tal como é utilizado por Halbwachs. 
Aproveitamos aqui apenas uma idéia que perpassa a obra desse au- 
tor*: uma característica do grupo religioso, diferente de outros gru- 
pos socials, é que ele precisa acreditar em sua estabilidade. Precisa 
se manter fiel ás suas origens, á sua tradigáo. Qualquer mudanga 
é geralmente, mal recebida. Isso náo acontece com outros grupos 
sociais que recebem sem grandes problemas as novidades. 

Nesse sentido, para Halbwachs, o grupo religioso é por natureza, tra- 
dicional. Por isso precisa afirmar, mesmo que essa afirmacío seja ilu- 
sória, que a pesar das modificacóes em torno dele, essas mudancas náo 
existem. Mudanca é entendida pelo grupo religioso como instabilidade, 
como perda. De visáo de mundo conformista as autoridades religiosas 
náo sabem administrar a mudanca, porém o grande problema para 
o grupo religioso é que o mundo, as sociedades e as pessoas, mudam, 
tornando-se, entáo, muito difícil que a religiáo náo se transforme. A náo- 
mudanca, na verdade, é uma ilusáo, mas uma ilusáo necessária ao grupo 
religioso. 

A análise halbwaquiana questiona a estabilidade das tradicóes e tam- 
bém o futuro das tradicó0es, especialmente na sociedade moderna. Par- 
tindo dos subsidios fornecidos por Halbwachs podemos propor uma hi- 
pótese sobre a relacáo entre conservacáo religiosa e inovacáo religiosa: 


3 Em outros textos temos discutido a utilidade do pensamento desse autor para o estudo da 
religiáo contemporánea. Veja-se do próprio Halbwachs as obras indicadas na bibliografia 
deste texto. 


438 


Religiones en cuestión / Juan Cruz Esquivel - Verónica Giménez Béliveau (Coords.) 


a tradicáo nas sociedades em mutacáo é colocada como um dilema para 
as autoridades religiosas, que se deparam com o desafio de serem fiéis ás 
origens ou adaptarem as tradicóes originais ás exigéncias do presente. Se 
optarem por aferrar-se ás origens, o perigo é que sua mensagem perca o 
sentido para a sociedade em mudanca constante. Se optarem por adap- 
tar sua tradicáo ao presente, o perigo é perder a sua identidade original 
e distanciar-se de sua tradicáo fundadora. O pensamento de Halbwachs 
leva á seguinte síntese: uma tradicáo religiosa só conseguiria sobreviver 
transformando-se, isto é, esquecendo sua tradicáo e incorporando novas 
formas, práticas e crencas. A questáo parece-nos extremamente interes- 
sante para nossa questáo: o futuro da religiáo oficial depende da abertura 
ás novidades religiosas, que regra geral, como visto a partir de Desroche, 
procedem da “religiáo popular” periférica. 

Mas, as autoridades religiosas tentam contornar essa situacáo. Veja- 
mos como o fazem. Os grupos religiosos, tradicionais por natureza, tém 
como característica acreditar na possibilidade de náao-mudanca. Em ou- 
tros termos, na plausibilidade da validez eterna de suas tradicOes e de 
sua mensagem. Mas, ao mesmo tempo, sabem da necessidade de adaptar 
sua mensagem ás exigéncias da sociedade contemporánea. 

A única saída que lhe resta ás autoridades religiosas, para se mante- 
rem “fieis” ás suas origens é construir uma náo-mudanca ilusória. Fal- 
sa, no sentido de que se sabe antecipadamente que isso náo é possível. 
No mínimo precisa manter a ilusáo de que ele náo muda enquanto tudo 
muda em torno dele. É importante destacar que a ilusáo de náo-mudanca 
pode ser construída por caminhos diferentes em cada grupo religioso, 
mas ela mesma é indispensável para a sobrevivéncia e para a identidade 
do grupo religioso. 

Geralmente o grupo religioso aceita e até promove mudancas, mas as 
apresenta como coisas da tradicáo. Em outros termos, apresenta a mu- 
danca como continuidade das origens. Acontece que as religides procu- 
ram a continuidade mesmo se tiverem que operar mudancas explícitas ou 
disfarcadas. A religiáo normalmente procura a continuidade, mascaran- 
do rupturas ou mudancas. Bastide, inspirado nos estudos de Halbwachs, 
sintetiza assim o sentido negativo que a religiáo encontra na mudanca: 


Mais exatamente, a religiáo náo nega a mudanca, mas a considera como per- 
da, ou como regressáo, em relacáo ás origens. Como relaxamento do dina- 
mismo das igrejas, da vida interior dos homens, como um esfriamento do 
fervor das origens. Isso é assim tanto para as religides universalistas quanto 
para as ditas tradicionais (1975: 96). 

Rito, ordem e poder religioso 
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A relacáo entre ordem ritual e ordem social é evidente na tendéncia 
conservadora de quem está no poder. Vale a pena aqui uma comparacáo 
entre o papel do rito e a necessidade de mudancas sociais. A necessida- 
de de adaptacáo ás mudancas sociais determina, nos grupos religiosos, 
uma tensáo contrária á engendrada pelo rito. O rito tende a conservar as 
formas religiosas, expressando a resisténcia á transformacáo e a necessi- 
dade de se proteger da mudanca. 

Há essencialmente uma tensáo entre ordem e desordem: entre ordem 
do ritual estabelecido e a mudanca exigida pelas novas condicóes da so- 
ciedade. Essa tensáo é comum nas sociedades contemporáneas, porque 
hoje mudancas de todo tipo acontecem e de forma cada vez mais rápida. 
Com razáo chama-se ásociedade contemporánea de “sociedade do mo- 
vimento”. 

A religiáo, regra geral, se apóia sempre na legitimidade de uma tra- 
dicáo cuja permanéncia no tempo lhe garante o caráter absoluto. Para 
permanecer, a religiáo institui uma espécie de a-temporalidade das ver- 
dades fundadoras. Mas, há de se lembrar que as religi0es sáo tradicionais 
náo porque náo mudam, mas porque “escondem” a mudanca, integran- 
do-a ou apresentando-a como continuidade. 

Na clássica sociologia do poder religioso, de cunho weberiano, o pro- 
fetismo carismático e também o laicato, sáo fatores de mudanca. Mas, 
mesmo na aparente ruptura que o profetismo incentiva, procura-se a 
continuidade, a recuperacáo da tradicáo traída pelo modelo sacerdotal 
que caiu na rotina. Nesse sentido pode-se afirmar que as reformas reli- 
giosas sáo sempre tentativas de recuperacáo de uma tradicáo auténtica. 
Os movimentos de reforma que tém sucesso, com o passar do tempo, 
institucionalizam-se e perdem a sua forca profética inovadora. 

As sociedades contemporáneas náo possuem mais um centro integra- 
dor que garante a sua perpetuidade. Lógicas distintas e relativamente au- 
tónomas correspondem a diferentes esferas da atividade social. Os indi- 
víduos inserem-se nessas regras de jogo partindo de diversos interesses e 
experiéncias de vida. Em síntese, o indivíduo é muito mais autónomo em 
relacáo ás instituicóes. Nossa hipótese é que da mesma forma que a ausén- 
cia ou fraqueza do poder político nas regióes periféricas da sociedade cria 
condicóes para um poder paralelo, a falta da presenca de autoridades reli- 
giosas na periferia urbana, especialmente na sua expressáo mais gritante, 
a favela, favorece a inovacáo e criatividade nas práticas religiosas. Nessa 
perspectiva gostaríamos de discutir, na terceira e última parte deste texto, 
as práticas religiosas no contexto da favela como expressáo de autonomia 
religiosa, que se torna possível apenas no contexto da realidade periférica, 
no seu sentido sócio-político e político-religioso. 
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Autonomia religiosa de práticas pentecostais na 
periferia urbana 


Gostaríamos de comecar esta última parte com uma breve nota do 
conceito bourdiano de “hábitus”, para logo explicitar em que sentido uti- 
lizamos a expressáo de “hábitus” pentecostal. 

Seguindo a discussáo de Bourdieu (A Distincáo- crítica social do 
julgamento, 2007) destacamos quatro aspectos da questáo. Primeiro. 
O “hábitus é um sistema de disposicóes que caracterizam um grupo ou 
classe social. O “hábitus” é adquirido, transmissível e durável, só assim 
o hábitus pode gerar uma identidade. Segundo. O Hábitus é expressáo 
simbólica de diferencas sociais objetivas. O conceito exige distinguir 
entre a realidade social objetiva e o mundo socialmente representado. 
Terceiro. Esse sistema de disposic0es é resultado de uma construcáo so- 
cial cultural. É estrutura estruturada. Náo é natural. Mas, funciona como 
se fosse natural, como se fosse estrutura estruturante. Como se fosse 
natural, nesse sentido, inquestionável. Quarto. Esses sistemas de dispo- 
sicóes geram e organizam práticas e representacóes, gostos e ideologias 
nos sujeitos, com as que se classifica o mundo e a realidade. 

Parece-nos ser possível pensar num hábitus da periferia do qual for- 
mam parte os pentecostais que moram lá e fazem parte dessa realidade 
social objetiva e ao mesmo tempo socialmente representada. Nos bairros 
estudados, constatamos que pentecostais da favela estáo lá desde as ori- 
gens da favela e compartilham com os moradores náo pentecostais “há- 
bitus” semelhante, próprio da realidade social objetiva da favela. O mo- 
rador da favela possui uma identidade desse grupo social. Levantamos a 
hipótese que os pentecostais enquanto moradores da favela ao mesmo 
tempo adquirem e contribuem para a sua constituicáo e transmitem um 
mesmo “habitus”. Esse fato explica a legitimidade de grupos e práticas 
pentecostais na favela e, ao mesmo tempo, a ilegitimidade de emprei- 
tadas religiosas mal sucedidas na favela. Em poucas palavras, os pente- 
costais e os pentecostalismos que chegaram á favela durante as origens 
ou no período de constituicáo da comunidade conseguiram legitimidade 
e reconhecimento perante o bairro, que dificilmente conseguem igrejas 
que chegaram posteriormente e tentaram constituir uma avancada mis- 
sionária. Enfrentam esse problema de falta de legitimidade, tanto igrejas 
do protestantismo histórico, que dificilmente se encontram em favelas, 
quanto igrejas pentecostais mais recentes, como a Igreja Universal do 
Reino de Deus (IURD) e a Igreja Internacional da Graca de Deus. 
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Práticas pentecostais heterodoxas 


Nas histórias da mobilizacáo e luta por conseguir moradia que levou a 
constituicáo das comunidades que estudamos, se revela um processo 
de construcáo de identidade de grupo que definiu quem é e quem náo 
é da comunidade. Os pentecostais que estiveram presentes na história 
da constituicáo da favela: desde a invasáo da terra até os mutiróes que 
caracterizam o processo de auto-construcáo das moradias e as mobi- 
lizacóes dos moradores para conseguir a legalizacáo da propriedade pos- 
suem identidade inquestionável perante a comunidade de moradores. 
Nada coloca em questáo o fato de eles e suas igrejas serem de lá. 

Podemos ilustrar esse fato com a entrevista a “Sara” uma moradora de 
favela consolidada em Santo André (“Sitio dos Viana”). Nós a entrevis- 
tamos no intuito de conhecer a história da favela, porque sabíamos que 
ela esteve lá desde o início da toma de terras. No depoimento ela men- 
cionou que na época da invasáo, (início dos anos 80), ela era pentecostal, 
das “Assembléias de Deus”. Perguntei entáo se a igreja náo lhe causou 
problemas por participar de propriedades que náo lhe pertenciam. A 
resposta foi que “de jeito nenhum, porque o Pastor da Igreja também 
participou da invasáo e conseguiu a casinha dele e ainda o terreno para 
a igreja”. Na favela em questáo a igreja mencionada faz parte da história 
da comunidade. 

Os pentecostais na periferia urbana constituem importantes redes so- 
ciais que funcionan fora do controle denominacional. Nas últimas décadas 
a pesquisa do fenómeno urbano tem voltado cada vez mais sua atencáo 
para o papel das “redes sociais” na periferia. Pode se afirmar que há um 
consenso arespeito da eficácia social e económica das práticas associativas 
duradouras. Na periferia se sobrepóem redes de diferente tipo: redes de 
migrantes, redes familiares, redes de profissionais (pedreiros, segurancas, 
etc.), e também as “redes religiosas” (Rivera 2010). Esta última tem cha- 
mado a atencáo dos pesquisadores só recentemente. As pesquisas consta- 
tam maior eficácia das redes associativas de tipo religioso e dentro delas 
maior eficácia das redes pentecostais (Almeida e D'andrea 2004). 

Fazer parte de forma permanente, de maneira mais ou menos intensa, 
de uma igreja pentecostal confere aos moradores da periferia vantagens 
náo desprezíveis porque dizem respeito a necessidades primárias, como 
emprego. O costume evangélico de ajudar primeiro “aos irmáos da fé” 
está na base dessa questáo, mas náo se explica apenas por isso. Vejamos 
alguns exemplos. Os membros das igrejas pentecostais sáo os primeiros 
a receber informacáo a respeito de oportunidades de trabalho. Os cultos 
durante a semana criam espaco de encontro para troca de informacáo 
que vai além das questóes religiosas ou espirituais. A conversa sobre 
essas e outras questóes acontece depois do culto da noite e durante o 
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retorno a casa. O primeiro a ser procurado para fazer um bico é sempre 
alguém da igreja. Fazer parte do grupo gera um nível de confianca dife- 
renciada, que podemos considerar um “hábitus pentecostal”. 

Vejamos um exemplo de outro entrevistado. O Senhor “Antonio”, 
membro da CCB e nascido na Bahia, mora faz 27 anos no Bairro dos 
Alvarenga em SBC. Trata-se do segundo bairro com piores indicadores 
sociais do Município. O senhor Antonio é de profissáo pintor e pedreiro, 
e afirma que só aceita como ajudantes jovens migrantes nordestinos que 
chegam freqúentemente a morar no bairro. A razáo é, diz ele, que esses 
mocos sáo trabalhadores e aprendem rápido. Na verdade o senhor An- 
tonio é um mestre paciente e dedicado de futuros pintores e pedreiros e 
náo fica com eles por mais de trés meses, porque a “Lei náo permite” e 
ele náo tem condicóes de pagar os direitos correspondentes. Perguntei se 
os ajudantes eram da CCB e a resposta foi: “náo necessariamente, mas, 
em muitos casos eles acabam indo lá e gostando, e quando é de Deus eles 
ficam”. O senhor Antonio tem basta experiéncia na sua profissáo e diz 
ter trabalhado em casa de gente muito rica, donos de firmas e lojas gran- 
des, e é para essas empresas que encaminha aos seus ajudantes logo que 
cumprem os 3 meses com ele. Sabendo que trabalho na Universidade 
Metodista me entregou (anos atrás) dois “Curriculum Vitae” de seus aju- 
dantes porque, dizia ele, “em poucas semanas náo váo poder continuar 
trabalhando comigo”. 

A pesquisa de campo que desenvolvemos no ABC paulista nos mos- 
trou uma tendéncia sobre quais sáo as igrejas evangélicas presentes na 
periferia, e especialmente na favela. Quanto maior o caráter periférico 
do bairro, ou, quanto pior os indicadores sociais e económicos, igrejas 
pentecostais presentes e com destaque nas regi0es centrais do município 
desaparecem do mapa religioso do bairro ou apenas mantém um peque- 
no local poucas vezes utilizado. Grandes igrejas como a IURD e a Inter- 
nacional da Graca de Deus quase náo se encontram nas favelas. Dife- 
rente disso, a Assembléias de Deus (AD), a Congregacáo Cristá do Brasil 
(CCB) e a Igreja Pentecostal Deus é Amor (IPDA) estáo sempre presen- 
tes. Junto a elas também estáo presentes grande número de pequenas 
igrejas pentecostales funcionando em sal0es do tipo garagem adaptado 
para templo, mas, essas igrejas sáo muito ativas e fazem cultos regulares 
durante a semana. Todas elas sáo lideradas por moradores da favela que 
estáo lá desde as origens da favela ou pelos filhos deles. 

A questáo a destacar neste ponto é a seguinte. As igrejas pentecostais 
presentes na favela fazem parte da geografia do bairro, estáo lá desde que 
o bairro comecou. A história da maior parte das igrejas que pesquisamos 
fazem parte da própria história do bairro. As igrejas pentecostais náo 
apenas estáo na favela, mas, fazem parte dela. A opiniáo dos moradores 
náo pentecostais sobre as igrejas pentecostais está marcada por uma le- 
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gitimidade pentecostal adquirida pela presenca no bairro desde as suas 
origens. É comum entre os náo pentecostais dizer que essas igrejas pen- 
tecostais como a CCB e a AD estáo na favela “desde que eu me entendo 
por gente”. 

A opiniáo dos ex-pentecostais também confirma essa legitimidade da 
identidade das igrejas pentecostais com o bairro. Dona Fátima moradora 
da “Vila Areiáo”, uma favela de SBC, que já freqúentou as AD e foi bati- 
zada na CCB diz que náo é da CCB, mas, “ás vezes vou ao culto, escutar 
a palavra, é bom e está táo pertinho, tudo mundo lá me conhece”. Em 
fim, as igrejas pentecostais náo sáo vistas como uma empreitada alheia á 
favela. A questáo é muito importante porque no contexto social e cultural 
da realidade da favela é distintivo ser ou náo ser do lugar. Regra geral 
os dirigentes das igrejas moram na própria favela e tudo mundo chega 
ao culto caminhando. O sentido de pertencer ao bairro é muito claro, as 
igrejas náo apenas estáo lá, mas sáo de lá. E os templos pentecostais sáo 
resultado do mesmo processo de auto-construcáo das moradias. 

Em síntese, os templos pentecostais na periferia estáo lado a lado com 
os numerosos botecos, as vídeolocadoras e os pequenos comércios de 
todo tipo. Falamos assim em uma “identidade periférica” para distinguir 
essa relacáo próxima entre a igreja e o bairro, muito diferente do que 
acontece com as grandes igrejas pentecostais das regi0es centrais, que 
tendem a mostrar sua imponéncia em tamanho e localizam-se em aveni- 
das de grande circulacáo. Sáo as igrejas catedralescas ou igrejas basílicas. 
Na favela, literalmente, náo há lugar para catedrais. A relacáo entre o 
templo, fieis e moradores do bairro está determinado pela história co- 
mum do bairro. 

Finalmente gostaríamos de retomar a hipótese central deste texto 
sobre a relacáo entre vazio de poder e prática religiosa alternativa. O 
conceito “poder local” é uma alternativa teórica interessante para estudar 
práticas sociais na periferia urbana com repercussáo política. Diferente 
do poder oficial estatal que se impóe desde fora do lugar onde acontece a 
vida quotidiana e possui uma legitimidade jurídica burocrática, o “poder 
local” refere-se a iniciativas endógenas, mais ou menos organizadas ou 
politizadas, regra geral, pouco ou nada institucionalizadas e que agem 
visando encontrar solucáo para necessidades primarias, como pavimen- 
tacáo de ruas, creches, escolas, saneamento ou transporte. A literatura 
sobre a auséncia ou descaso do Estado nas periferias é abundante e náo é 
o caso de repeti-la. É suficiente para o propósito desta apresentacáo, des- 
tacar que o poder local surge ante a auséncia do poder oficial e perante a 
urgéncia de atender questóoes básicas ou primárias. 

Semelhante situacáo se apresenta com as práticas religiosas de pente- 
costais que, de um lado, interagem com as igrejas de maneira bastante li- 
vre e, de outro lado, as liderancas religiosas também moradoras da favela 
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sáo bem mais tolerantes com os seguidores. A relacáo entre pastores, 
presbíteros e laicos está marcada, primeiro, pela identidade comum de 
pertencer á mesma comunidade e fazer parte da mesma história de luta 
pela terra e logo pela moradia, transporte, etc, que os aproxima (Samp- 
son e Groves 1989). O vínculo dessas liderancas com as autoridades da 
organizacáo ou denominacáo ocupam lugar secundário perante o forte 
vínculo comunitário. Também a multiplicidade de opcóes pentecostais 
na favela é grande. As maiores sáo, regra geral, as AD, a CCB e a IPDA. 
Mas, existem também um grande número de pequenas igrejas pente- 
costais. A incursáo, mais ou menos duradoura, em diferentes igrejas é 
prática comum e legítima no contexto da favela. Esses elementos jun- 
tos criam condicdes favoráveis para reduzir as diferencas entre a religiáo 
oficial e a religiáo popular. Em poucas palavras, a condicáo periférica, 
isto é, social, económica e políticade exclusáo, cria as condicóes para re- 
duzir os atritos entre religiáo oficial e religiáo alternativa. A experiéncia 
de clandestinidade que faz parte da história inicial da favela, no período 
de toma da terra até a regularizacáo jurídica da propriedade, que regra 
geral acontece ao longo de várias décadas apresenta semelhancas com a 
multiplicidade de práticas religiosas alternativas e com a paisagem da fa- 
vela, com suas ruas tortas, seus becos inesperados, suas subidas e desci- 
das, suas moradias “invadindo” a rua. Em poucas palavras, aos olhos do 
estranho, nada lá parece ser “direitinho”. Mas, náo é o que os moradores, 
pentecostais e náo pentecostais, acham. 
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¿Qué relación puede haber entre desigualdad académica y espacios reli- 
giosos? Hay un notable vínculo entre ambos. Por ejemplo, si los asocia- 
mos, resulta algo así como desigualdad académica, desigualdad religiosa, 
espacios académicos, etc. Sin ser sofistas aquí, nos encontramos con dos 
investigadores que trabajan temáticas aparentemente disimiles, pero 
que se relacionan entre sí y, ¿qué las une? Lo religioso. 

Desde esta perspectiva, Hilario hace una crítica a los jóvenes académi- 
cos, tanto de Argentina como de países vecinos, por no tomarse el trabajo 
de realizar una especie de análisis arqueológico acerca de investigaciones 
einvestigadores precedentes. Esto puede ser producto tanto de la pereza 
como de la ignorancia por parte de ellos, pero también de la laxitud de 
exigencia de los posgrados, por no presionarlos ni incentivarlos a esta- 
blecer un exhaustivo estado del arte, señala el autor. Hilario critica a las 
publicaciones de las revistas, las cuales tienen que ver también con las 
normas de éstas y la poca exigencia de los evaluadores a la hora de velar 
por o exigir un estado del arte que resulta fundamental para el desarrollo 
de las ciencias. También hace una crítica a los intelectuales de las cien- 
cias sociales, quienes se constituyen en otorgadores de prestigios o des- 
prestigios sobre los textos de colegas escritores. De igual modo reprocha 
a los investigadores el uso de un lenguaje sofista y jergas inasibles para 
cubrir de un manto de cientificidad a los textos. 

Producir conocimiento desde los márgenes siempre ha sido difícil y 
complejo. En primer lugar, porque las investigaciones y la escritura cien- 
tífica son consideradas como privilegios más que como responsabilidad 
social de la academia y de los investigadores. En segundo lugar, con algu- 
nas excepciones, la academia latinoamericana es aún joven, sea que las 
universidades públicas son de fresca data, o también reciente el retorno 
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de las democracias que han permitido la revalorización de las ciencias 
sociales. En tercer lugar, la crisis de los gobiernos socialdemócratas y las 
de los productos de exportación primaria han hecho que los recursos que 
se inviertan en ciencias sociales, en científicos sociales y en investigado- 
res jóvenes entren en serios ajustes. Ejemplos de ello han sido Argentina 
y Brasil, fenómeno del que no escapan otros países del continente. Los 
tecnócratas neoliberales extraen los recursos destinados a las ciencias, 
especialmente a las ciencias sociales, y los reubican en conocimiento tec- 
nológico empresarial, ya que según ellos, éste contribuye más al desarro- 
llo del país. En cuarto lugar, la lucha por la legitimidad en las ciencias es 
permanente, y la encontramos al interior de las ciencias sociales entre 
ciencias sociales y religiones y las otras disciplinas científico-sociales. 

A esto hay que sumar una problemática mucho más significativa que 
nos lleva a preguntarnos: ¿cuánto valoramos nuestra propia academia 
latinoamericana? Citar en inglés, francés o alemán es visto como pres- 
tigioso, ya sea porque el autor es entonces considerado como alguien de 
amplios conocimientos, que domina el tema, o es singular porque cita 
una bibliografía que otros no conocen. Pero si una de las mayores con- 
sideraciones es enmarcarse en una teoría o elegir a un teórico, ¿quié- 
nes son los investigadores relevantes en estudios religiosos en América 
Latina? ¿Son teóricos, son epistemólogos o metodólogos? ¿Por qué son 
teóricos? ¿Cuál es su teoría? ¿Quién o quiénes lo reconocen como teóri- 
co? Por último, ¿quiénes son los investigadores reconocidos en estudios 
religiosos de América Latina? Y esto no es un tema sólo de gente joven, 
sino también de los seniors. Es decir, ¿a quiénes se invita a abrir o cerrar 
un congreso de Ciencias Sociales y Religiones en América Latina? La ma- 
yoría de las veces, son investigadores de la academia del Norte. Por otro 
lado, los concursos de redes de investigadores financiados por los Con- 
sejos de Ciencias y Tecnología de los países latinoamericanos también 
terminan asignando valor positivo al establecimiento de redes, vínculos 
y asociaciones con investigadores de la academia del Norte, en desmedro 
de las academias nacionales, regionales o latinoamericanas. Por tanto, 
los nuevos investigadores tienen pocos espacios de elección y selección 
para leer, citar e incluir en la bibliografía a autores nacionales. Por úl- 
timo, citar a un autor u a otro también se relaciona con los criterios de 
revistas de alto impacto. Es decir, no basta con elegir el tema, el abordaje 
epistémico-teórico-metodológico o el “pedigrí” del autor, sino también 
a qué autores elegir citar, porque evocar a uno u otro autor e incluirlo 
en la bibliografía asegura también el círculo virtuoso de la citación. En 
consecuencia, las decisiones que un investigador toma cuando escribe un 
paper no son libres, sino condicionadas por el contexto social y econó- 
mico de la ciencia. 
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Pero más allá del pesimismo respecto de la globalización del conoci- 
miento, nos encontramos con nuevas posibilidades con la competencia 
de los índex de revistas como WOS (Web Of Science), SCOPUS, ERIH- 
PLUS (European Reference Index for the Humanities and Social Scien- 
ces) y SciELO (Scientific Electronic Library Online). En este sentido se 
evidencian varias posibilidades: a) las revistas SciELO son posicionadas 
en la plataforma WOS, lo que le permite visibilidad a la principal y más 
importante bases de datos de revistas de América Latina; b) la creación 
de ESCI, también por parte de WOS, ha incluido varias decenas de re- 
vistas latinoamericanas, lo que también favorece su visibilidad; c) por 
otro lado, SCOPUS y ERIH-PLUS han incorporado diversas revistas la- 
tinoamericanas, lo que le ha traído competitividad y ha puesto presión a 
WOS para incorporar revistas latinoamericanas y de habla hispana; por 
último, Google Académico ha generado una fuerte competencia a WOS, 
incorporando distintas publicaciones e investigadores a sus plataformas, 
permitiendo no sólo visibilidad, sino una mayor democratización de la 
información. 

Por otra parte, en su texto “La dimensión espacial de lo religioso. Algu- 
nas reflexiones desde la geografía”, Fabián Flores destaca que se propone 
centrar la mirada en tres cuestiones principales que, si bien van de la 
mano, dan cuenta de las especificidades con las que se fue construyendo 
el vínculo entre religión y espacio. Por un lado, el devenir de los estudios 
geográficos de la religiosidad; por otro, los aportes teóricos que ayudaron 
a interpretar las formas en las que se van construyendo y reconstruyen- 
do los paisajes religiosos, y, finalmente, algunos aportes metodológicos 
que si bien cruzan a varias disciplinas (especialmente la sociología y la 
antropología) son viables de adaptación para un análisis espacial de la 
dimensión religiosa. Y es un artículo muy novedoso, además de abordar 
la temática desde una disciplina como la geografía de lo religioso. 

Religión y espacio son dimensiones de convivencia permanente: es 
posible pensar un espacio sin religión, pero la religión sin espacio de re- 
ferencia o en sus asociaciones con lo espiritual y lo sagrado es algo im- 
pensado. Es por ello que resulta muy estimulante un abordaje desde la 
geografía de la religión o conocer el espacio a través de lo religioso; eso 
se vuelve revitalizante para los estudios religiosos. Más hoy, cuando la 
globalización ha revolucionado la concepción de espacio, pasando de los 
no lugares hasta la miniaturización. Hay una revitalización de los espa- 
cios sagrados, los espacios religiosos, que siguen siendo significativos. 
Por ejemplo, en el caso del mundo evangélico el espacio sagrado siempre 
ha sido relevante, como lo es la asistencia al templo; es tan relevante que 
un evangélico puede trasladarse de un extremo de la ciudad a otro; en 
cambio para el mundo católico el concepto de parroquiano y las pere- 
grinaciones siguen siendo relevantes. No obstante, fiesta y carnaval son 
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característicos de ambas religiones vinculadas a lo masivo y popular. El 
segundo espacio relevante: el ciber, que como todo tiene sus ventajas y 
desventajas. Hoy por hoy es uno de los espacios más destacados, que ha 
transformado el imaginario tradicional de lo religioso, partiendo con los 
conceptos, en donde los prefijos no son simples añadidos, sino que se 
han constituidos en nuevos conceptos como ciberiglesias o ciberreligio- 
nes, etc. Y quienes más han permeado este espacio han sido los grupos 
evangélicos. Este espacio significativo muy en consonancia con el indivi- 
dualismo neoliberal y posmoderno, desencantado con la religión tradi- 
cional, viene a re-encantar los espacios religiosos. 

De este modo, la globalización se puede transformar en un circuito 
virtuoso O vicioso, puede aumentar las desigualdades o disminuirlas. 
Pese a que los profetas del secularismo predicaban desde el fin de las 
religiones hasta el autorretiro de Dios del mundo, apareció una nueva 
demanda y resignificación de lo religioso, sumando nuevos conceptos 
que van de lo sagrado hasta la espiritualidad. En consecuencia, hoy exis- 
ten muchas posibilidades para visualizar la bibliografía, para conocer los 
autores clásicos, especialmente aquellos que escribieron y publicaron en 
revistas que aún no eran online. De igual modo, así como distintos pre- 
dicadores y grupos religiosos logran situarse y hacerse visibles, también 
existen esas mismas o más grandes posibilidades para la academia. Por 
tanto, el tiempo de la globalización ha producido una redefinición y re- 
significación del espacio, pero también de las revistas, las bibliografías, 
los autores y las teorías. 
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Achaques, manías y desafíos en los 
estudios de la religión desde las 
ciencias sociales' 


Hilario Wynarczyk 
Universidad Nacional de San Martín 


Introducción 


El punto de largada del presente ensayo es positivo. En este momen- 
to, el estudio de las religiones viene siendo efectiva y promisoriamente 
abordado en la Argentina desde la sociología y la antropología. Por otra 
parte, en la medida en que en este país hay una tradición de monopolio 
religioso de la Iglesia católica, sustentado en la Constitución Nacional, 
herencias históricas y méritos indudables de una praxis institucional efi- 
caz en relación con la sociedad y la cultura, existen problemas alrededor 
de la Ley de Culto, que han sido considerados desde la sociología, mien- 
tras el derecho eclesiástico del Estado es un territorio de análisis desde la 
ciencia jurídica, que en esta oportunidad no incluimos.? 


1 El mismo texto fue publicado por el autor en: Renold, Juan Mauricio (comp.), Religión, 
ciencias sociales y humanidades. Rosario, Editora de la Universidad Nacional de Rosario, 
PP. 437-446. 


2 De la producción muy reciente desde la ciencia jurídica es necesario destacar el aporte 
de estos especialistas: Navarro Floria, Juan; Padilla, Norberto y Lo Prete, Octavio (2014), 
Derecho y religión. Derecho eclesiástico argentino. Buenos Aires, EDUCA. Otros aportes, 
como hemos dicho, enfocan el problema de la Ley de Culto y las asimetrías de estatus de 
las iglesias desde la sociología: Wynarczyk, Hilario (2003), “Los evangélicos en la socie- 
dad argentina, la libertad de cultos y la igualdad. Dilemas de una modernidad tardía”. En: 
Bosca, Roberto (comp.), La libertad religiosa en la Argentina. Aportes para una legisla- 
ción. Buenos Aires, CALIR (Consejo Argentino para la Libertad Religiosa-Konrad Adenauer 
Stiftung), pp. 135-158, En línea: www.calir.org.ar; Wynarczyk, Hilario (1997), “¡Socorro! 
Las sectas invaden la Provincia de Buenos Aires por culpa del pensamiento mágico y el 
Estado debería intervenir. Un análisis crítico del informe oficial sobre sectas, 1995”, Jorna- 
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A partir de esa aceptación y delimitación, precedida de un título ins- 
pirado en Achaques y manías de la sociología moderna y ciencias afi- 
nes (Sorokin, 1964 [1956]),* me propongo en este breve texto hablar so- 
bre debilidades, tradiciones canónicas, enfoques alternativos y espacios 
abiertos para continuar transitando por el amplio territorio de la investi- 
gación social acerca de la religión. 

Durante las siguientes reflexiones, sustentadas mayormente por la ex- 
periencia de inmersión personal en el objeto de estudio, me asomaré a 
temas en apariencia superficiales y a otros de mayor densidad. Sin em- 
bargo, de los “superficiales” surgen algunas de las más serias consecuen- 
cias para la calidad del trabajo. Comenzaremos por ahí. 


Los investigadores noveles en procura de formar un 
buen currículum vitae. La tabula rasa 


Uno de los problemas que llaman la atención a la hora de evaluar traba- 
jos presentados por algunos autores argentinos para revistas académicas 
de la Argentina y otros países latinoamericanos es el de la exigua (por 
momentos casi nula) mención de aportes ya existentes sobre los temas 
enfocados, y más todavía, la no mención de estudios producidos por au- 
tores locales y de países vecinos. Esto impacta en una deficitaria expo- 
sición del “estado del arte”, un ítem del marco teórico que conviene que 
sea conciso, pero del cual es esperable la revisión de lo fundamental del 
discurso académico en “ese” momento. La mala calidad transmite final- 
mente desinformación hacia el público lector. 


das Internacionales sobre Religión, Sociedad y Derechos Humanos, Universidad Nacional 
de Quilmes. En línea (2014): Red de Estudios de la Diversidad Religiosa en la Argentina: 
www.diversidadreligios.com.ar; Frigerio, Alejandro y Wynarczyk, Hilario (2003), “Diversi- 
dad no es lo mismo que pluralismo: cambios en el campo religioso argentino (1985-2000) 
y lucha de los evangélicos por sus derechos religiosos”, Universidade de Brasilia. Departa- 
mento de Sociología. Sociedade e Estado. Dossie Diversidade Religiosa na América Lati- 
na, 23 (3), pp. 227-260, En línea: http: //www.scielo.br/scielo.php?script=sci_arttext8zpi 
d=S0102-69922008000200003; Frigerio, Alejandro y Wynarczyk, Hilario (2004), “Cult 
controversies and government control of New Religious Movements in Argentina (1985- 
2001)”, En: Richardson, James (ed.), Regulating Religion: Case Studies from Around the 
Globe. New York, Kluwer Academic / Plenum Publishers, pp. 453-475; Wynarczyk, Hilario 
(2009), Ciudadanos de dos mundos. El movimiento evangélico en la vida pública argen- 
tina. 1980-2001. Buenos Aires, UNSAM Edita, pp. 219-326. 


3 Sorokin, P. (1964), Achaques y manías de la sociología moderna y ciencias afines. Ma- 
drid, Aguilar. Texto original de 1956: Fad and Foibles in Modern Sociology and Related 
Sciences (Chicago, Henry Regnery Company). 
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Indirectamente, este problema sugiere la posible ausencia de un ade- 
cuado acompañamiento por parte de los investigadores y profesores a 
cargo de la orientación de quienes escriben los textos, porque en general 
todo indica que este déficit se localiza mayormente entre individuos jó- 
venes, que disponen de becas, aspiran a maestrías y doctorados, y nece- 
sitan publicar para mantenerse en carrera. 

Mucho menos cabría mencionar la práctica de copiar sin mencionar 
las fuentes, que tuve ocasión de observar con mayor frecuencia en tesi- 
nas de candidatura a la licenciatura en ciencias administrativas, así como 
la práctica de copiar menciones de piezas bibliográficas. 


La continuación de la religión por otros medios. La 
exégesis para-escolástica y el comentarismo de textos 
canónicos 


Conexa al tema anterior se encuentra, de facto, como una acción no de- 
clarada, la sustracción de la investigación social del territorio de la cien- 
cia empírica (y pienso sobre todo en la sociología), para convertirla en 
procedimientos de discusión de libros y palabras, pero no de hechos, 
procesos y sistemas. De esta manera, los investigadores devienen co- 
mentaristas exegéticos de los autores del canon de moda, y partes de una 
pirámide que cuenta con apóstoles, intérpretes autorizados y corifeos 
(también en el territorio de la psicología y la epistemología, donde en- 
tiendo que se suscitan herejías y suceden pequeños escándalos alrededor 
de la interpretación de conceptos). Como lo escuché del sociólogo para- 
guayo Ramón Fóguel en una reunión a fines de los 80 en la ciudad de 
Asunción, la sociología termina siendo una “sociología de las palabras y 
no una sociología de los hechos”. A fin de cuentas, esta práctica no queda 
demasiado lejos, en términos técnicos y actitudinales, de una especie de 
escolástica y de la continuación de la religión por otros medios. 


La jerga inasible sin asiento en el mundo de la empireia 


Otro problema es la prosa situada en una relación tan distante de la rea- 
lidad concreta que por momentos deja de ser posible responder a pre- 
guntas elementales: ¿de qué habla este autor o esta autora? ¿A qué se 
refiere? ¿Qué quiere decirnos? Por este camino, que recorre unidades 
de análisis difusas y confusas, el texto llega a convertirse en un galima- 
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tías de tono entre esotérico e iniciático que permite adivinar, situada en 
su trasfondo, la influencia de lecturas pertinentes, más que al ámbito 
de las ciencias sociales, al de la producción de filosofía política y social 
(e inclusive de ontología y metafísica) originada en la pluma de algunos 
autores canónicos. El texto camina amparado en la sombra de aquellos 
maestros. En este punto aparece algo así como un tema no resuelto, se- 
mejante al nexo de un cordón umbilical entre la filosofía nutriente y las 
ciencias sociales prohijadas, que bien podrían convivir y dialogar. Por 
último, el texto no alcanza a plasmar tampoco la belleza y la fuerza de la 
redacción construida con metáforas y alegorías, que, siendo paralelas a 
una realidad determinada, consiguen evocarla. En papers muy poblados 
de datos bibliográficos, esta clase de literatura puede llegar a terminar en 
una parafernalia lingiística y pasarela (como en los desfiles de modas) 
de “muchos autores y pocas nueces”. Sorokin le dedicó el capítulo II de 
su libro, al que tituló “Defectos verbales. Jerga obtusa y “argot' fingida- 
mente científico” (op. cit.: 39-51). 

Detrás de estas formas de producción, quizás resulte posible encontrar 
la influencia de textos que circulan en el plano de las supra-generalizacio- 
nes, un topos uranus difícil de sostener con frases irreductibles al análisis 
empírico, aunque los autores o las autoras pretenden hablar de cosas tan 
“concretas” como la política (y logran un mérito encomiable cuando sus 
palabras suenan hermosas para un mercado de lectores, digno como cual- 
quier otro mercado de lectores, que buscan reflexionar y sentirse bien). 
Probablemente la cita que a continuación habla sobre la democracia po- 
dría servirnos de ejemplo: “Freud subrayaba que el nacimiento de la de- 
mocracia estaba ligado al advenimiento de una ley que sanciona el asesi- 
nato original y por ende la pulsión de la muerte” (Roudinesco, 2010: 9). + 


La tensión entre dos polos imaginarios, estudio de 
subjetividades y énfasis en funciones 


Tomadas con cuidado y en forma metafórica, las distinciones polares que 
simplifican la realidad hasta reproducirla en un espejo imperfecto pue- 
den sin embargo ayudarnos como herramientas gráficas del argumento. 
En tal sentido, considero válido hablar de dos extremos de una variable 
cuyas subsiguientes posiciones tienden a desplazarse desde los polos ha- 
cia el centro. De ese modo expongo lo que sigue. 


4 Roudinesco, Elisabeth (2010), “Onfray y la fantasía antifreudiana”. Ñ Revista de Cultura 
del diario Clarín, Buenos Aires, N* 353, 3 julio, p. 9. 
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Creo que en el estudio social de las religiones convergen dentro de 
nuestro ambiente, por más que tiendan a permanecer en veredas sepa- 
radas, dos orientaciones, cada una muy rica y capaz de brindarle cosas 
interesantes a la otra. 

Una orientación, centrada en el conocimiento de los símbolos reli- 
giosos, los rituales, los significados de la experiencia subjetiva, tiene sus 
raíces, como yo lo entiendo, en las etnografías clásicas que desplegaban 
su búsqueda de datos sobre colectivos demográficamente poco numero- 
sos y muy homogéneos a través de estrategias de estudio de campo que 
enfatizaban el uso de las técnicas de observación participante y diálogo 
intensivo con informantes clave. De esta manera, las entrevistas a po- 
cas o poquísimas personas eran sin embargo eficaces para comprender 
los mitos y las experiencias simbólicas de comunidades poco numero- 
sas, como dijimos recién, y escasamente diversificadas en su interior. En 
definitiva, esta orientación nos remite al tema de la descripción densa 
de Clifford Geertz (enfoque nada desdeñable no obstante para estudios 
de segmentos específicos de sociedades numerosas y heterogéneas, de lo 
cual podrían darnos expertos testimonios quienes diseñan spots publi- 
citarios de automóviles, relojes y bebidas y saben dar en el blanco de los 
deseos), así como, sin dudas, a la tradición de la comprensión empática 
teorizada para la sociología por Max Weber. 

Luego, una segunda orientación se dirige al estudio de sistemas religio- 
sos, colocando el énfasis en sus funciones en interacción con otros siste- 
mas, lo que significa hablar de la agencia social de la religión, a la vez que 
de la influencia de otros sistemas sobre las religiones y sobre la distribu- 
ción de los segmentos sociales que las constituyen. Un planteo así implica 
hablar de la religión en sus interfaces actuales e históricas con el poder po- 
lítico, la economía, la moral y el hábitus, bioética y salud, educación, estra- 
tificación social, magnitudes demográficas y otras cuestiones: un modo de 
aproximación más inherente, a mi entender, a la sociología y al estudio de 
colectivos numerosos y heterogéneos, que requieren de los investigadores 
una variedad de técnicas y fuentes de datos, y pautas básicas de segmenta- 
ción del universo, guiadas, aunque sean resueltas aritméticamente en for- 
ma elemental, por el objetivo de llegar a dar cuenta de la heterogeneidad, 
los subsistemas y las competencias internas de los colectivos religiosos y 
sus estructuras institucionalizadas, cuyas dinámicas se nutren de intereses 
y hermenéuticas que les dan forma a lo que hemos conceptualizado como 
“campos de fuerzas” (Wynarczyk, 2009: 16-20).5 


5 Wynarczyk, Hilario (2009); Ciudadanos de dos mundos. El movimiento evangélico en la 
vida pública argentina. 1980-2001. San Martín, Provincia de Buenos Aires, UNSAM Edita. 
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En esta segunda perspectiva, los conjuntos de creencias religiosas or- 
ganizados en teologías, y otros que no alcanzamos a denominar teología 
en cuanto una “ciencia teológica de la creencia” (Waldenfels, 1997: 129)* 
pero que forman sistemas, son relevantes toda vez que los modos del co- 
nocimiento religioso constituyen, desde la visión de la sociología, marcos 
interpretativos que encuadran identidades, procesos y ciclos de acción 
colectiva (Wynarczyk, 2009: 20-28). De hecho, nos resulta difícil ana- 
lizar numerosos acontecimientos políticos si no tomamos en cuenta las 
interfaces con la religión. Por ejemplo: ¿cómo comprender la construc- 
ción del pueblo hebreo sin la religión y la historia social testimoniadas 
en los libros del Pentateuco, cuando en la Torá, “la ley divina y la ley del 
prójimo (mitmenschlich) son una y la misma”?” ¿Y el martirio de Jesús 
sin su oposición a un orden fundado en la teocracia, a la que desafió con 
palabras y con hechos? ¿Y la constitución de los que llamamos pueblos 
árabes sin Mahoma y el Corán? ¿O el surgimiento de la Reforma abstraí- 
do del rol de los nobles dispuestos a romper con el Estado del sumo pon- 
tífice? ¿Y la Reforma Radical sin la queja de los campesinos cuyo aplasta- 
miento fue justificado desde el naciente luteranismo? ¿O la formación de 
Iberoamérica sin el papel legitimador de la Iglesia católica para el trabajo 
de colonización (con su correspondiente contrapartida en términos de la 
exclusividad monopólica del rol de única religión verdadera y religión de 
la Corona en pleno surgimiento de la Reforma en Europa)? ¿O la forma- 
ción de los Estados Unidos sin el exilio de los puritanos desde Inglaterra? 
¿O la rebelión de los indígenas tobas en 1924 en la provincia del Chaco, 
muy bien estudiada por Elmer Miller,* si permanece desencajada de las 
creencias chamánicas todavía significativas entre ellos hasta el punto de 
ser capaces de darle un marco a la movilización colectiva contra la opre- 
sión que les impedía desplazarse para trabajar en los ingenios azucareros 
de otra provincia, desatando un proceso que culminó en el horror con- 
vertido en el nombre de un lugar: La Matanza? Y siguiendo así, con las 
monarquías absolutas, las sublevaciones de pueblos en África y China, 
hasta llegar a los procesos políticos y geopolíticos actuales. 

En ambos casos, las orientaciones tienen raíces en legados y discu- 
siones filosóficas que nos remontan a los comienzos del siglo xx, en las 
cuales sería inadecuado ingresar aquí. Pero, a fin de cerrar este punto, 
quiero decir nada más esto que sigue: que me inclino con preferencia por 


6 Waldenfels, Benhard (1997), De Husserl a Derrida. Introducción a la fenomenología. 
Barcelona, Paidós. 


7 Waldenfels, op. cit., p. 132, partiendo de un concepto de Lévinas. 


8 Miller, Elmer S. (1979), Los tobas argentinos: armonía y disonancia en una sociedad. 
México, Siglo XXI Editores. 
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la perspectiva sociológica, dándole un lugar especialmente importante 
en su interior a la descripción densa basada en las posiblemente mal pero 
usualmente llamadas técnicas “cualitativas”: observación en diferentes 
contextos y momentos (con apoyo fotográfico), entrevistas semi-estruc- 
turadas a varios tipos de actores sociales y expertos. Y, de ser posible, 
grupos de discusión con similares criterios de diversidad muestral. 


La tentación determinista radical 


Ala hora de la construcción de generalizaciones empíricas y teorías, tanto 
la verificación de constantes culturales en los estudios de colectivos redu- 
cidos y homogéneos, obtenida mediante técnicas de descripción densa, 
como la verificación de la incidencia interviniente de variables contex- 
tuales sobre identidades, conductas e interacción de sistemas, dirigen el 
análisis hacia los enfoques teóricos estructuralistas y de los determinan- 
tes macrosociológicos, respectivamente. En el caso de los primeros, la 
hipótesis del determinismo de los rasgos culturales empíricamente de- 
tectados en grupos homogéneos, como la afirmación reduccionista de un 
orden implícito, puede conducir hacia una “falacia del nivel equivocado” 
(en términos de Galtung, 1966, tomo I: 45-49),? consistente en trasladar 
inferencias de un nivel de análisis empírico a otro, mayor en magnitud 
y complejidad en este caso, que requiere otros recursos de validación y 
replicación de estudios. Al referirnos al determinismo macrosociológico, 
cuando un paradigma resultante toma la forma de un teorema del tipo “si 
x, necesariamente y”, excluye la posibilidad de la existencia de colectivos 
e individuos capaces de evaluar las opciones de la realidad, obedecer con 
resignación a las circunstancias, intentar un salto transformador por en- 
cima de las regulaciones o procurar salidas de convivencia oportunistas 
(un modus vivendi), además de alinearse como zombis en una perspecti- 
va enajenada por la influencia contextual de la posición en la estructura 
sociocultural. Así, el énfasis paradigmático en la agencia de las variables 
macroscópicas es el vértice de una sociología que discurre tanto por las 
avenidas del determinismo materialista como de la teoría económica clá- 
sica y de otras posturas excesivamente reduccionistas. 

En cualquiera de sus variantes, la exclusiva agencia depositada en es- 
tructuras parece una emanación de la búsqueda positivista de leyes de la 
sociología —empresa posible pero sujeta al desafío de sus limitaciones, 


9 Galtung, Johan (1966), Teoría y métodos de la investigación social (2 tomos). Buenos 
Aires, Eudeba. 
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casi “ontológicas” podríamos decir—, y la usina de utopías que arriesgan 
sus resultados en la arena política. 


Áreas de vacancia 


Pensando en los desafíos de aquí en adelante, creo que sería necesario, 
tanto para el estudio de la sociología del catolicismo como de las igle- 
sias evangélicas (no me refiero aquí a otros espacios religiosos, con los 
cuales tengo poco y nulo contacto), despegarnos de preguntas de inves- 
tigación que ya lograron obtener una cantidad interesante de respuestas, 
e ingresar con imaginación en nuevas cuestiones, a partir de éstas. Es 
necesario en parte superar el estudio del pasado para indagar acerca de 
lo que podría suceder en el futuro. Por ejemplo, explorar qué impacto 
llegarían a tener los procesos de movilidad socioeducativa de los jóvenes 
en las iglesias evangélicas más numerosas y populares. ¿Seguirán yendo 
a las iglesias? ¿A cuáles? ¿Qué otras consecuencias serían de esperar? En 
cuanto a la Iglesia católica, sería conveniente, me parece a mí, colocar 
más énfasis en el estudio de los movimientos conservadores y los que 
admitirían la calificación de movimientos de empresarios y movimientos 
de derecha, y derecha nacionalista en el caso específico de la Argentina.'" 
De esta manera, habría mucho más que procurar, pero solamente quise 
en este momento comunicar unas ideas básicas. 

De igual modo, es importante enfatizar la producción de bases de da- 
tos (existen antecedentes locales)" que les permitan a otros investigado- 


10 Contamos ya con experiencias interesantes en Argentina y mencionaremos una del Bra- 
sil. Jones, Daniel; Azparren, Ana L. y Polischuk, Luciana (2009), “Evangélicos, sexualidad 
y política. Las instituciones evangélicas en los debates públicos sobre unión civil y educa- 
ción sexual en la Ciudad Autónoma de Buenos Aires (2003-2004)”. En: Vaggione, Juan 
Marcos (comp.), El activismo religioso conservador en Latinoamérica. Córdoba, Católicas 
por el Derecho a Decidir, HIVOS, CONICET, Universidad Nacional de Córdoba, pp. 193-248. 
Motta, Gustavo Javier (2013), Maximizar la creencia. Estudio sobre los ámbitos, redes 
de sociabilidad y posicionamientos políticos de las elites episcopal y empresarial católi- 
ca argentinas: 1999-2003. Tesis de Doctorado en Sociología. Buenos Aires, IDAES, UNSAM 
(Instituto de Altos Estudios Sociales, Universidad Nacional de San Martín). No publica- 
da. Bargo, María (2014), Vivir según la tradición. El caso de la Fraternidad Sacerdotal 
San Pío X. Tesina de Licenciatura en Antropología Social y Cultural. Buenos Aires, IDAES, 
UNSAM. No publicada. Zanotto, Gisele (2008), TFP. Tradicáo, Família e Propriedade. As 
idiossincrasias de um movimento Católico no Brasil (1960-1995). Passo Fundo (RS, Bra- 
sil), Méritos Editora. 


11 Wynarczyk, Hilario: Semán, Pablo Federico y De Majo, Mercedes (1995), Panorama 
actual del campo evangélico en la Argentina. Un estudio sociológico. Buenos Aires, Facul- 
tad Internacional de Educación Teológica (FIET). Edición en línea, San José de Costa Rica, 
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res contar con marcos estadísticos para establecer criterios de segmen- 
tación de estudios novedosos o de comparación y replicación de otros ya 
existentes. En cuanto a los datos producidos por agencias de estudios de 
opinión pública y los análisis de tendencias políticas en la Argentina, de- 
bemos tener en cuenta las consideraciones críticas que merece su calidad 
cuando es afectada por el desconocimiento de las categorías de análisis 
correspondientes al universo de las iglesias, un déficit particularmente 
notorio en lo tocante a las evangélicas (Wynarczyk, 2009: 40-41), pero 
en este panorama podemos sin dudas señalar excepciones.'? 


Programa Latinoamericano de Estudios Socioreligiosos (PROLADES): http://www.prolades. 
com/cra/regions/sam/arg/panorama.pdf. Mallimaci, Fortunato y Esquivel, Juan Cruz 
(coords.) (2008), Primera encuesta sobre creencias y actitudes religiosas en Argentina. 
Buenos Aires, CEIL-PIETTE, CONICET, en línea: http: //www.mov-condor.com.ar/documen- 
tos/encuesta-religiosa.pdf. Wynarczyk 2009, pp. 40-54, 165-178. 


12 Frente a la crítica con respecto a las consultoras que ejecutan estudios de opinión públi- 
ca y política, corresponde destacar que los datos de Poliarquía, en particular, técnicamente 
bien informados, son muy interesantes para ulteriores análisis. Wynarczyk, Hilario (2010), 
noviembre. “Nuevas estadísticas de católicos y evangélicos en Argentina”. Buenos Aires, 
Agencia de Noticias Prensa Ecuménica. En línea, Grupo de Estudios Multidisciplinarios 
sobre Religión e Incidencia Pública (GEMRIP). http://religioneincidenciapublica.files. 
wordpress.com/2012/02/nuevasestadisticascatolicosyevangelicos-wynarczyk.pdf 
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La dimensión espacial de lo religioso. 
Algunas reflexiones desde la geografía 


Fabián Claudio Flores 


Introducción 


Este artículo es el resultado de una serie de reflexiones e inquietudes más 
generales que vengo construyendo a lo largo de los últimos diez años de 
investigación en el campo de la geografía cultural en general, y de las reli- 
giones en particular, mediante el abordaje empírico en el universo de las 
hierópolis: católicas de San Nicolás y Luján en la Argentina, un territorio 
donde la presencia de santuarios marianos que operan en muchos de los 
casos como centros de devoción, peregrinaje y turismo religioso tiene 
antiguedad y una articulación fuertemente regional. 

La creciente exploración de la dimensión religiosa del espacio y de los 
fenómenos asociados a ello nos fue obligando a repensar cómo, cuándo 
y con qué herramientas se fueron erigiendo conceptos, categorías analí- 
ticas, herramientas y abordajes para estudiar los vínculos entre religiosi- 
dad y espacialidad dentro del campo de la geografía. 

Justamente, la geografía ha sido, dentro de las disciplinas sociales, la 
que más tardíamente se incorporó al estudio del fenómeno religioso. Los 
trabajos en este sentido son escasos e incipientes y si bien el espacio ha 


1 La geógrafa cultural Zeny Rosendahl caracteriza a las hierópolis como aquellas ciudades 
que habitualmente son sitios de peregrinación y se distinguen de otros centros históricos por 
poseer ciertas lógicas espaciales funcionales, a saber: 1) poseen un orden espiritual dominan- 
te donde lo sagrado ejerce dominio sobre las demás esferas, por ejemplo la económica; 2) 
presentan diferencias entre tiempo sagrado y tiempo común; 3) el alcance de la hierofanía no 
responde a costos de transferencia asociados a la distancia; 4) presentan itinerarios devotos 
más o menos preestablecidos a través de los cuales los peregrinos viven la experiencia de lo 
sagrado; 5) su organización es marcada material y simbólicamente por un lugar “central” 
sagrado; 6) habitualmente tienen un papel político transcendente (Rosendahl, 2009: 13). 
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sido un tema abordado por otros investigadores sociales, los geógrafos 
aparecían casi ausentes en el tratamiento de estas temáticas. 

Recién en las últimas dos décadas del siglo pasado, e impulsado 
por las transformaciones que experimentaron las ciencias sociales al 
refrescar sus miradas, lo religioso comenzó a ser un tópico cada vez 
más frecuente en las investigaciones de orden geográfico. Esto no qui- 
ta que no haya habido antecedentes significativos al respecto y que 
sirvieron como insumos muy válidos para producir lo que posterior- 
mente floreció. 

Partiendo de estos antecedentes, el propósito de este artículo impli- 
ca reflexionar en torno a tres cuestiones principales, que si bien van de 
la mano, dan cuenta de las especificidades en las que se fue constru- 
yendo esta senda. Por un lado, el devenir de los estudios geográficos 
de la religiosidad y la emergencia de este tipo de inquietudes dentro 
de nuestra disciplina (la geografía); por otro lado, los aportes teóricos 
que ayudaron a interpretar las formas en las que se van fundando y 
reconstruyendo los paisajes religiosos y, finalmente, algunos aportes 
metodológicos que si bien cruzan a varias disciplinas (especialmente la 
sociología y la antropología) son viables de adaptación para un análisis 
espacial de la dimensión religiosa. 

Frente a la escasez de reflexiones de orden geográfico para el estudio 
del fenómeno religioso desde nuestra experiencia en la Argentina, el ar- 
tículo condensa algunos nodos centrales que le dan sustancia a la discu- 
sión, trazando una revisión de la literatura específica y sus consecuencias 
teóricas y metodológicas con el fin de abrir el diálogo a partir de otras 
experiencias y otros casos que nos ayuden a consolidar el camino andado 
y delinear futuras investigaciones. 


Religión y geografía: un encuentro postergado 


Los primeros antecedentes de investigaciones geográficas que inten- 
tan abordar el dúo espacialidad/religiosidad se sitúan en las posturas 
deterministas de principios del siglo xx que vinculaban a las religiones 
con el/los ambiente/s. La distribución de las creencias era leída en clave 
geográfica a partir de la búsqueda de patrones territoriales que intenta- 
sen explicar las formas en las que se daban esas regularidades naturales. 
“Representaciones atribuidas al monoteísmo y los paisajes monótonos 
o la “negritud del alma” de los pueblos primitivos que habitan en climas 
cálidos” (Racine y Walther, 2006: 482) eran aseveraciones frecuentes 
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entre los geógrafos adherentes al determinismo geográfico.? Sin embar- 
go, sus investigaciones ocupaban un espacio muy marginal dentro del 
conjunto de producciones geográficas de la época. 

Los trabajos académicos más notables y sólidos dentro del campo de 
la geografía surgieron recién a mediados de la centuria pasada, a partir 
de dos de las obras pioneras que abordan el tema de las religiones: una es 
Cuestiones fundamentales en la geografía de la religión, de Paul Fickeler, 
de 1947, y la otra es Geografía y religión, producida por el francés Pierre 
Deffontaines hacia 1948. Ambos trabajos, enfocados al espacio urbano, sin 
despegarse del todo de una mirada teocéntrica conducen a la idea de que 
la construcción religiosa del espacio no obedece a esquemas universales. 

A pesar de que ambas obras fueron pioneras dentro de la temática, 
no llegaron a narrar con solvencia (pese a su presunción de inventario 
cultural) la especificidad de lo religioso en el espacio, porque como bien 
expresan Racine y Walther: “lo que se desprende entonces del análisis 
es que no es la forma lo que califica lo religioso en el espacio, sino más 
bien la potencialidad de dar una forma según la interpretación que las 
sociedades se hacen de lo divino” (Racine y Walther, 2006: 482). Esto es 
el sentido que le otorgan. 

Hacia la década del 1970, y en sintonía con el resto de las ciencias so- 
ciales, la geografía sufre una importante renovación, por entonces fuer- 
temente inspirada por la geografía cultural de la Escuela de Berkeley, 
siendo David Sopher una de las figuras centrales (Rosendahl, 2005). En 
su clásico Geography of Religions (1967), el autor analiza el fenómeno 
religioso abordando la interacción espacial de una cultura dada con su 
ambiente y con las otras culturas, poniendo en discusión las convencio- 
nes en las que las sociedades establecen los espacios sagrados y los espa- 
cios profanos. Esta lectura dicotómica del problema primó (y en muchos 
casos prima) en algunos de los abordajes que exploran la dimensión re- 
ligiosa de los territorios. 


2 El determinismo ambientalista atribuía una importancia clave al conjunto de elementos 
naturales que moldeaban al hombre y a sus producciones, entre ellas la religión. Dos ejem- 
plos de trabajos que se encaminaban en estas posturas son los de Ellen Churchil Semple, 
discípula de Ratzel, quien intentó explicar las distribuciones de los grupos religiosos en 
función de las condiciones climáticas, asociando monoteísmo y paisajes monótonos donde 
“Dios se hace uno y sin rival como la arena al desierto o la hierba a la estepa” (Semple, 1911: 
45), y los estudios de Ellsworth Huntington (1945), quien trató de describir las diferencias 
culturales (entre ellas, las religiosas) de los pueblos de la península balcánica en función 
a las características del relieve. Es así que “olvidando la importancia decisiva de la cultura 
sobre la forma y el sentido dado a los rituales sociales a los cuales pertenecen las manifes- 
taciones religiosas, estos geógrafos atribuyeron una naturaleza intangible a cada sociedad, 
jerarquizada y ordenada según los atributos ambientales” (Racine y Walther, 2006: 484). 
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El problema de la escisión en espacios sagrados y espacios profanos 
se consolidó con la incorporación del corpus aportado por el rumano 
Mircea Eliade, quien a partir de su obra The sacred and profane: the 
nature of religion (1956) influyó fuertemente en gran parte de los en- 
foques espaciales de este tipo. Sus ideas han provisto de un marco de 
referencia tanto a sus seguidores como a sus detractores de una “geo- 
grafía de lo sagrado” (Knott, 2005: 109). Sus axiomas sobre los espacios 
sagrados como algo diferente y separado de los espacios “ordinarios” (los 
profanos), y la posibilidad de encontrar conexiones entre ambos domi- 
nios constituyeron los ejes de debate que sirvieron como referencia para 
otros científicos sociales. En este sentido, “el espacio de lo sagrado crea 
heterogeneidad espacial, al contrario de la experiencia profana, para la 
cual el espacio es homogéneo y neutro: ninguna ruptura diferencia cua- 
litativamente las diversas partes de su masa” (Eliade, 1956: 26) aunque 
sabemos que esta ruptura está ligada necesariamente a la práctica espa- 
cial (Racine y Walther, 2006: 493). 

Los cuestionamientos a este modelo dual provinieron de distintas di- 
recciones, diferentes lugares y tradiciones. Es interesante destacar que 
el debate había tenido una tendencia a concentrarse en torno a los estu- 
diosos emergidos en el seno del mundo anglosajón; sin embargo, el fin 
de siglo xx introduce miradas producidas desde el campo latinoamerica- 
no, que aportan relecturas nuevas y enriquecedoras. En esta dirección, 
una de las perspectivas superadoras más interesantes es la que propone 
correrse de la sacralidad como una cualidad per se de los espacios, y si- 
tuarla en el plano de las prácticas espaciales de los sujetos. Así, al contra- 
rio de como dos componentes estancos, estas esferas se presentarían en 
permanente contacto, superposición e intervención, por lo que deben ser 
aprehendidas no como continuidad, ruptura u oposición sino “en las pe- 
queñas diferencias en un universo continuo” (Velho, 2005: 104). Allí, lo 
sagrado no aparece como opuesto a lo profano; puede ser pensado como 
“una textura diferencial del mundo habitado que se activa en momentos 
particulares y específicos y/o en espacios determinados, y que lejos de 
existir de forma abstracta o con un contenido universal, es reconocido y 
operado por los actores en diferentes situaciones: en las discontinuida- 
des geográficas, en las marcas diferenciales del calendario, en las inte- 
racciones cotidianas, en los gestos ordinarios y en perfomances rituales” 
(Martin, 2007: 77). Se trata de determinadas prácticas de sacralización 
que incluyen los modos de “hacer sagrado”, de inscribir personas, luga- 
res, momentos, ritos, en esa textura diferencial. 

En nuestros estudios empíricos hemos podido advertir cómo se evi- 
dencia permanentemente este panorama en las hierópolis que funcionan 
como centros de peregrinación y turismo de la fe. No hay una sacralidad 
propia de ciertos espacios y una profanidad propia de otros. Se puede 
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descansar dentro del templo, comer o acostarse a dormir, aunque no 
sean prácticas espaciales propias de estos lugares. Son entonces los suje- 
tos peregrinos los que activan la sacralidad /profanidad en determinados 
momentos a través de sus acciones espaciales (ver foto 1), dotando de 
estas cualidades al territorio en el que se enmarcan (Flores, 2016). Tanto 
en el caso lujanense como en el nicoleño emergen territorialidades que 
evidencian una clara desaparición de la distinción del modelo dual de la 
espacialidad. No hay prácticas sagradas y otras profanas; lo mismo con 
su locus. Al rezo, al silencio y a los cánticos litúrgicos se les pueden sumar 
otras acciones como escuchar y cantar canciones “seculares” (cumbia, 
rock, por ejemplo), o consumir alcohol y fumar tabaco y/o marihuana, 
sin que esto constituya un conflicto, ni altere el paisaje peregrino y la 
dinámica de la práctica (Flores, 2016). 





Foto 1. Peregrinos descansando dentro de la basílica de Luján 
Fuente: imagen propia, 2016. 


La superación de este paradigma permitió entender a la relación espacia- 
lidad /religiosidad de manera mucho más compleja, dinámica y relacional, 
incrementando la cantidad de trabajos que desde la geografía —tanto an- 
glosajona como iberoamericana— incorporaban esta perspectiva. 

Pero será recién en las dos últimas décadas del siglo xx cuando la re- 
ligiosidad se transforme —verdaderamente— en un tema de emergencia 
dentro de los análisis espaciales, y entonces “los estudios geográficos de 
lo religioso pasen progresivamente de lo morfológico a lo simbólico” (Ra- 
cine y Walther, 2006: 484). Esto permitió acceder a un nivel superador 
donde el paisaje cultural a secas no proporciona nada de inmediato si 
el geógrafo no realiza una práctica interior que le permita acercarse a 
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las formas, a los sentidos y signos propios del grupo/sujeto/comunidad 
religioso/a. 

En este contexto, el espacio y los lugares comenzaron a tener una im- 
portancia crucial a partir de los contenidos simbólico-religiosos que les 
atribuyen los sujetos y los grupos. Estas marcas que se fueron cimen- 
tando a lo largo de la historia transforman al paisaje cultural en un pa- 
limpsesto en constante construcción y reinvención. Se concibe, entonces, 
que los territorios de lo sagrado sean el resultado de la sedimentación 
histórica donde puedan convivir (o no) componentes de disímiles im- 
prontas religiosas, generando una especie de collage que se muestra no 
como capas sucesivas, sino como producto de una mezcla constitutiva 
(Amselle, 2001). Lo religioso había llegado para quedarse y los geógrafos 
no podíamos más mirar hacia otro lado. 

En este marco, a finales de la década de 1980, la geografía, especial- 
mente la anglosajona, manifiesta un importante giro hacia lo cultural. Se 
comienza a poner énfasis no solamente en las expresiones materiales de 
la cultura sino también en el simbolismo que tenían los rasgos del paisaje 
para los sujetos involucrados. Se abandona la herencia de la Escuela de 
Berkeley de describir la manera en que los diferentes pueblos marcaban 
físicamente su territorio y los elementos antrópicos del paisaje para com- 
prender el significado de lo representado por los individuos/grupos y el 
modo en el que ellos percibían y comprendían sus ambientes (ver foto 2, 
donde se activan escenarios más efímeros que redefinen el paisaje mate- 
rial, por ejemplo durante los días de peregrinaciones). 

Siguiendo a Fernández Christlieb, podemos enfatizar que este pun- 
to representa una inflexión al respecto, en la medida en que, como bien 
menciona: “de pronto se comenzó a hablar de un cambio de dirección, 
de un viraje, de un giro de la geografía que valoraba más que nunca el 
enfoque cultural” (Fernández Christlieb, 2006: 233). Luego llegaron las 
críticas profundas y las reacciones desde dentro y fuera del campo. Pero, 
¿qué geografía cultural pretendemos?, ¿qué mirada espacial de la cultura 
podemos aportar los geógrafos sin caer en reduccionismos ni superficiali- 
dades?, ¿cómo pensar lo religioso como componente de esa(s) cultura(s)? 
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Foto 2. Escenarios espaciales en los barrios aledaños a la basílica de Luján 
en un día de peregrinación 
Fuente: imagen propia, 2016. 


Reflexiones desde el campo: mirar con lupa a los sujetos 


El análisis de caso sobre la producción espacial de la reciente hierópolis 
de San Nicolás, en la provincia de Buenos Aires, nos permitió desentra- 
mar un complejo dispositivo territorial sobre el que se montaba el nuevo 
paisaje religioso sostenido en torno al turismo religioso y las peregri- 
naciones. Tras el paisaje religioso del Santuario se escondía(n) otra(s) 
espacialidad(es) vinculada(s) a la ciudad industrial que supo desarrollar- 
se hacia mediados de siglo xx con la instalación de somIsa, la principal 
fábrica siderúrgica del país. Las políticas neoliberales de la década de 
1990, el fin del Estado benefactor y la incipiente desindustrialización 
arrasaron con ese modelo e impusieron formas nuevas al paisaje urbano 
(Flores, 2008). 

Ana Clua y Perla Zusman, dos reconocidas geógrafas culturales, pro- 
ponen una salida muy valiosa: rescatar dos de los pilares que permitirían 
continuar con el proyecto inicial de los estudios culturales del Centro 
de Estudios Culturales Contemporáneos que en 1964 fundaran Richard 
Hoggart, Edward Thompson, Raymond Williams y Stuart Hall en el De- 
partamento de la Universidad de Birmingham; esto es, el compromiso 
político por un lado y la interdisciplinariedad por el otro, cuestiones que 
muchas veces aparecen ausentes en lo que se define como geografía cul- 
tural en la actualidad (Clua y Zusman, 2002: 107). Ellas plantean una 
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perspectiva que recupere la teoría crítica sobre la relación espacio-cultu- 
ra siguiendo los planteamientos de Edward Soja acerca de la trialíptica 
del espacio. Así, tres son las ventajas que destacan de la propuesta: 


[...] en primer lugar, a partir de la lectura de Henri Lefebvre, Soja recupera 
el compromiso político en el proyecto académico. En segundo lugar realiza 
una interpretación particular del espacio que permite la interacción entre 
elementos materiales y simbólicos donde se incorpora la idea de la diferencia, 
posible de ser articulada en múltiples escalas; y en tercer lugar, su proposi- 
ción se presenta como una interpretación crítica del espacio en la sociedad 
(Clua y Zusman, 2002: 113). 


Para Soja, el contexto de la posmodernidad rompe los binarios que 
regían el pensamiento moderno ofreciendo una alternativa (una tercera 
vía) que es la vía de expresión de una política cultural de la diferencia. El 
autor no se limita a recuperar el espacio como “espacio material” (al que 
denomina firstspace) o como el “espacio imaginario” (secondspace) sino 
que reivindica otra forma de concebirlo: una forma “simultáneamente 
material e imaginada, simbólica, vivida y algo más” (Soja, 1996: 11). Esto 
es lo que da lugar al denominado “tercer espacio” (thirdspace) u “otros 
espacios”. Concretamente, este teórico espacial habla de “la creación de 
otra forma (posmoderna) de concebir la espacialidad que explique los es- 
pacios materiales y mentales corriéndolos del dualismo tradicional pero 
que al mismo tiempo se extienda más allá de su proyección, sustancia y 
significado” (Soja, 1996: 11). 

Un gran aporte a este tipo de miradas lo constituyó la consolidación 
de esa “nueva” geografía cultural, profunda y comprometida, y su corpus 
teórico-metodológico renovado en la última década del siglo xx. Desde 
este abordaje, y acordando con uno de sus fundadores, el geógrafo britá- 
nico Denis Cosgrove, “se puede [...] crear una nueva cultura, una cultura 
que implantará la producción de nuevos paisajes y de nuevos significa- 
dos a los paisajes ya habitados” (Cosgrove, 1984: 9-10). 

Pero plantear los problemas espaciales en clave cultural no significa, 
de ninguna manera, desechar el conjunto de variables sociales, políticas, 
económicas que imbrican el territorio, sino que por el contrario se trata 
de apuntalar la mirada hacia una perspectiva que integre el aporte inter- 
disciplinario poniendo a la producción de la espacialidad en el centro de 
la cuestión, construyendo así una lectura que exprese la relación espacio- 
religiosidad desde un análisis reflexivo y crítico y vincule las dimensiones 
materiales y simbólicas. Sería lograr una geografía cultural “con un cariz 
político, crítico y comprometido que dé evidencias que la cultura no es 
sólo una construcción social que se expresa territorialmente, sino que 
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la cultura (y por lo tanto la religiosidad) está, en sí misma, constituida 
espacialmente” (Cosgrove, 1984: 22). 





Foto 3. Paisaje hologramático de la hierópolis de San Nicolás, 
en el barrio Santuario. 
Fuente: imagen propia, 2012. 


Además, al tratarse de una reflexión espacial sobre una problemática de 
raíz cultural (los paisajes religiosos visibles e invisibles y sus dimensio- 
nes simbólicas, por ejemplo) se hace necesario bucear en otros universos 
territoriales más allá de las materialidades, ya que las formas materiales 
del espacio pueden ser apropiadas de distintas maneras y con distintos 
usos según los sujetos que intervengan en cada momento, aunque “ello 
no traiga consigo un cambio en la materialidad misma” (Lindón, 2010: 
177). También esas formas espaciales rígidas pueden ser resignificadas 
de acuerdo con estrategias que se toman en el marco de relaciones so- 
ciales que expresan igualmente relaciones de poder. Por lo tanto, la es- 
pacialidad religiosa no sólo implica una apropiación material sino tam- 
bién una simbólica y subjetiva (relacionada con la experiencia espacial y 
los espacios de vida), empapada de tensiones, conflictos y disputas que 
operan en torno a relaciones desiguales y complejas. En los casos es- 
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tudiados, la presencia de los fenómenos religiosos vinculados a las ma- 
riofanías redefine el perfil de la ciudad y de las actividades asociadas a 
ello. Este cambio en la materialidad tiene su correlato en el plano de las 
representaciones espaciales:? San Nicolás deja de ser “la ciudad del ace- 
ro” para pasar a constituirse en “la ciudad de María”. Similar tradición se 
establece en Luján cuando se convierte en “la capital de la fe” (ver foto 3). 

Numerosos aspectos pueden ser abordados desde lo territorial si si- 
tuamos la mirada en los componentes simbólicos que surgen del fenó- 
meno: la peregrinación como acto ritual, la imaginación geográfica y las 
representaciones socio-territoriales, los sentidos de los itinerarios devo- 
cionales y las performatividades peregrinas. Este último aspecto, uno de 
los menos explorados desde los estudios espaciales, vincula la cuestión 
del cuerpo-peregrino y las emociones en clave territorial. 

Las investigaciones geográficas que inauguran el nuevo siglo XXI in- 
tentan reflejar ese panorama de cambio y se posicionan con una fuerte 
perspectiva cultural que implica un retorno al componente subjetivo, 
recuperando la centralidad de los actores —o de los sujetos-habitantes+ 
como prefiere denominarlos la geógrafa Alicia Lindón— en el proceso de 
producción de la espacialidad. El espacio, así concebido, también es la 
inmaterialidad asociada al componente material; sólo basta para ello, 
como había aclamado Edward Soja (1996), “ampliar la imaginación geo- 
gráfica” y lograr la inclusión de lo imaginario en geografía que, además, 
tiene la virtud de desafiar “la construcción de nuevas articulaciones ana- 
líticas entre diversas escalas, sujetos, y también entre materialidades e 
inmaterialidades” (Lindón y Hiernaux, 2010: 15). 

Este viraje da cuenta de la necesidad de poner la lupa en los sujetos y 
su accionar espacial, es decir en sus prácticas, pero también en las for- 
mas en las que ellos perciben, imaginan y vivencian el territorio religioso, 
hasta en la dimensión más performativa del espacio (Thrift, 1996). 


3 Las representaciones del espacio refieren a los espacios concebidos y derivados de una 
lógica particular de saberes técnicos y racionales. Es el espacio organizado desde arriba por 
las instituciones del poder dominante, que imponen determinadas formas de concebir el 
espacio-tiempo a fin de reproducir las estructuras dominantes (Lefebvre, 1991). 


4 Lindón propone reemplazar el concepto de actor por el de sujeto-habitante, y al respecto 
menciona que: “el concepto de sujeto social parece resultar más amplio que el de actor, 
cuyo énfasis radica sólo en la capacidad de actuar. [...]. En cambio el concepto de sujeto 
social retiene ese vínculo con la acción (igual que el de actor) a través del propio concepto 
gramatical de sujeto: es quien ejecuta la acción o de quien se habla. Y al mismo tiempo, 
el concepto de sujeto incluye un segundo aspecto (que no está presente en el concepto de 
actor): el sujeto se refiere a un ser que experimenta el mundo (de ahí la relación entre el 
sujeto y la subjetividad) y que está relacionado con otra entidad. El sujeto experimenta una 
sujeción a un mundo social. En suma, el sujeto alude a la capacidad creativa (actuar) y a la 
sujeción del mundo social” (Lindón, 2010: 184). 
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Dentro de la amplitud de aristas posibles se han ido diversificando te- 
máticas y casos, focalizando la perspectiva en los actores, como los estu- 
dios sobre peregrinaciones que avanzaron en este sentido, en la medida en 
que pusieron énfasis en la experiencia espacial de los sujetos peregrinos. 
Desde esta perspectiva, las peregrinaciones son entendidas como fenóme- 
nos territoriales multidimensionales y complejos en donde se lleva a cabo 
una serie de prácticas espaciales a lo largo de un recorrido cuyo final es el 
destino de esa experiencia sagrada individual, pero que tienen carácter y 
connotaciones sociales, y están inmersos en tramas más amplias, sociales, 
económicas, políticas, institucionales y culturales, que son fundamentales 
para entender la espacialidad peregrina (Flores, 2016). 


Temas y problemas de una mirada geográfica en 
construcción 


Luego de la revisión crítica de la literatura producida y de la multiplici- 
dad temática que dio origen a un importante stock de insumos, podemos 
asumir que esta geografía emergente se propone entonces tres grandes 
orientaciones, en la medida en que la(s) religiosidad(es) permiten esen- 
cialmente pensar los territorios, organizarlos y controlarlos, pero que no 
constituyen categorías disociables (Dory, 1995: 370). Esto es: 

a. Pensar los territorios remite a un estudio del sentido y de los signos 
de los lugares así como de las relaciones que los unen. Hace referencia 
a los imaginarios que los grupos sociales producen y reproducen con 
respecto a su visión del mundo. 

b. Organizar los territorios dirige la mirada a las formas en que lo re- 
ligioso/sagrado articula el espacio y les da sentido a los lugares. Lo 
religioso marca el espacio tanto como lo consagra (Racine y Walther, 
2006) y señala; demarca prácticas que lo relacionan con espacios vin- 
culados a la esfera de lo sagrado y con aquellos otros vinculados a lo 
profano. Hay que considerar, además, que lo religioso es factor de 
orden y también de desorden, y sus estructuraciones desembocan en 
un control social y en una forma de poder sobre el territorio y las so- 
ciedades. 

c. Controlar los territorios en la medida en que es necesario crear dispo- 
sitivos de control vinculados a lo religioso que aseguren la dominación 
y la gestión del territorio. Al mismo tiempo que los signos estructuran 
el espacio de lo sagrado y de lo simbólico, permiten el control de las 
sociedades y contribuyen a la emergencia de nuevas espacialidades 
donde lo político y lo religioso se fusionan (Dory, 1995: 370). 
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Además, el estudio de lo geográfico no puede limitarse a “lo religio- 
so” en un sentido estricto; por el contrario, debe extenderse a todas las 
formas simbólicas en que lo sagrado se plasma en el espacio, sobre todo 
porque la transformación de la relación con lo religioso provoca nuevas 
prácticas que se manifiestan en los lugares más allá de las religiones “tra- 
dicionales”, a partir de la proliferación de formas del creer no conven- 
cionales y eclécticas que desencadenan un proceso de “desacralización” 
(Racine y Walther, 2006: 498) o, más bien, “una desacralización y una 
re-sacralización simultánea” (Wunenburger, 1981: 108). 

Dentro del conjunto de fenómenos religiosos (o sagrados) posibles de 
ser abordados desde la geografía, los fijos ocupan un lugar central. Tem- 
plos, catedrales, ermitas, sinagogas, apachetas, hierópolis han sido his- 
tóricamente utilizados como objetos geográficos posibles de análisis. Sin 
embargo, la emergencia de novedosas formas espaciales nos obliga a am- 
pliar el horizonte. La presencia de ermitas, santuarios privados, estrellas 
del dolor, templos que funcionan en hogares o locales comerciales, mar- 
cas religiosas en el espacio público, entre otras manifestaciones, pone en 
evidencia la cuestión de lo religioso en los espacios públicos y privados 
y sus intersecciones. Es posible, entonces, que lo sagrado se apodere de 
lugares que eran destinados a otros usos (cines, escuelas, hoteles, locales 
comerciales); que las prácticas de tipo religiosas se refugien en espacios 
privados (casas, comercios, departamentos); o bien que aquellas mate- 
rialidades destinadas a funciones religiosas/sagradas refuncionalicen 
sus usos (como las iglesias convertidas en discotecas, oficinas o merca- 
dos, ver foto 4). En todos los casos, el dinamismo de estos procesos da 
cuenta de la necesidad de un análisis espacial relacional e histórico que 
ponga el foco en las prácticas y el territorio. 
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Foto 4. Ex iglesia reformista holandesa del siglo xrx 
convertida en biblioteca pública 
Fuente: laicismo.org. 


En una de nuestras experiencias empíricas en la que intentamos relevar 
el uso del espacio público de la hierópolis de Luján (provincia de Buenos 
Aires, a unos 70 km de la Capital Federal) con distintas marcas religio- 
sas, fue posible advertir esta multiplicidad de apropiaciones espaciales. 
El desafío era captar formas y apropiaciones muy disímiles, que iban 
desde templos a altares en espacios privados, carteles en la vía pública 
hasta espacios rituales en ámbitos domésticos. En esta línea, el uso del 
concepto de geosímbolo fue un camino viable para identificar toda esa 
diversidad. 

Categoría emergida en el marco de la nueva geografía cultural, los 
geosímbolos son definidos como “dispositivos culturales portadores de 
identidad y cargados de sentido y memoria [...] como esos lugares del 
corazón” que “dan sentido” (Bonnemaison, 2002: 14) al espacio-tiempo 
cotidiano. Estos geosímbolos (ya sean marcas, sitios, accidentes geográ- 
ficos, itinerarios, representaciones espaciales, relatos territoriales, etc.) 
activan la producción social del territorio y los procesos identitarios aso- 
ciados a ello. Además, no son meras marcas en el territorio, sino dispo- 
sitivos que dan cuenta de relaciones de poder (siempre asimétricas) y de 
relaciones de alteridad que se vinculan con procesos políticos, ideológi- 
cos, culturales y por supuesto, territoriales. 

De ahí la necesidad de poner la mirada en las marcas que se imponen en 
el territorio y en el sentido que los sujetos y los grupos le atribuyen a éste. 
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De este modo, estamos proponiendo indagar la pluralidad de prácticas re- 
ligiosas y sistemas de creencias, pero también las regulaciones (o desre- 
gulaciones) que existen para semiografiar el espacio público de la ciudad. 

Por otro lado, las complejas, heterogéneas y múltiples formas espacia- 
les a las que nos enfrenta la contemporaneidad obliga, también, a pensar 
estos problemas en mayor escala, dándoles importancia no sólo a los fi- 
jos, sino también a los flujos e itinerarios hieráticos en términos de una 
construcción y reconstrucción continua de espacios y tiempos sagrados 
que se evidencian al despuntar el siglo xx1. Peregrinaciones, fiestas, ce- 
lebraciones religiosas, circuitos sagrados, turismo religioso, viajes espi- 
rituales, entre otros fenómenos, emergen como múltiples expresiones 
de esos flujos e itinerarios que hacen a lo territorial. En todos ellos, el 
componente espacial (la espacialidad misma) no es una variable menor; 
muy por el contrario, tiene una trascendencia central para pensar cómo 
funcionan, se construyen y se reproducen estos dispositivos territoriales. 
Esta mirada puesta en el movimiento se sustancia en una mayor valora- 
ción del individuo y su subjetividad espacial, que se manifiesta en la ex- 
periencia y el espacio vivido. Una vez más, la presencia del tercer espacio 
sojano viabiliza una lectura de estos mapas en movimiento. 

Dentro de este abanico de posibilidades, las fiestas religiosas y las pe- 
regrinaciones se han convertido en uno de los núcleos que mayor riqueza 
podría aportar al análisis de la dimensión religiosa del espacio en una 
cartografía social tan diversa como el planeta mismo. Sus implicancias 
culturales, sociales, políticas y económicas configuran múltiples formas 
desde las cuales abordar una práctica que muestra cada vez más hibrida- 
ción en el panorama mundial. 

En la Argentina, por ejemplo, el calendario de las rutas peregrinas cre- 
ce año a año y se suman nuevos destinos, nuevas experiencias y formas 
que adquiere el viaje religioso, y además, cómo bien resalta Carballo, “la 
experiencia religiosa peregrina no se restringe solamente a los bienes 
que ofrece el campo católico institucional, sino que convergen otras ne- 
cesidades de contacto con lo sagrado, donde lo cultural y lo social con- 
figuran el espacio” (Carballo, 2010: 128). Hay un constante proceso de 
reinvención del fenómeno peregrino y las lógicas que lo organizan y le 
dan sentido (Flores, 2016). 

Plantear el problema en esta dirección tiene varias ventajas: por un 
lado, evitar las concepciones dualistas que separan los espacios profa- 
nos de los sagrados como dos ámbitos apartados e inconexos, tal cual 
hemos adelantado previamente; por el contrario creemos importante 
considerarlos como “heterogeneidades reconocibles en un proceso social 
continuo en un mundo significativo y por ello no extraordinario ni radi- 
calmente distinto el uno del otro” (Martín, 2007: 78); por otro lado, cen- 
trar la mirada en los lugares a partir de las prácticas (de sacralización) 
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concretas de los sujetos ayuda a recuperar esa perspectiva del sujeto-ha- 
bitante y su vínculo con los espacios, y finalmente generar modelos que 
expliquen las lógicas de organización del espacio en lugares donde lo re- 
ligioso (lo sagrado) atraviesa todos (o algunos) los aspectos de lo cotidia- 
no, como en el caso de las hierópolis argentinas que hemos explorado.* 


A modo de cierre: impactos en el corpus metodológico 


En sintonía, todas esas perspectivas renovadas de las que se fue nutrien- 
do el abordaje geográfico de lo religioso fueron acompañadas de un fuer- 
te viraje metodológico hacia lo cualitativo. Si bien los análisis geográficos 
contemplaban el desarrollo de técnicas cualitativas, el acercamiento a 
otras disciplinas sociales (como la antropología y la sociología) y a su 
corpus metodológico permitió ampliar estas herramientas y enriquecer 
las investigaciones. 

Dos casos en particular son los que se quiere resaltar, que han ser- 
vido como mascarón de proa para el giro espacial del que se nutrió la 
geografía. Se trata del trabajo de campo experiencial y de las narrativas 
espaciales de vida. 

El primer caso implica la redefinición de una herramienta que tiene 
mucha presencia y antigiledad en los estudios geográficos, pero que sin 
embargo ha sido concebida a partir de posturas exocéntricas. Desde el 
surgimiento del pensamiento geográfico decimonónico y luego su con- 
solidación con el regionalismo historicista, la fascinación por el trabajo 
de campo condujo a que éste sea considerado como una herramienta in- 
dispensable a través de la cual era posible acceder a la descripción del 
territorio.* 

Fue recién con la emergencia de las corrientes antropocéntricas, como 
el radicalismo geográfico, la geografía crítica y con posterioridad las co- 


5 Cada comunidad religiosa establece su mundo sagrado donde participa la memoria his- 
tórica en el tiempo y en el espacio (Rosendahl, 2005) y para mantenerlo, preservarlo o 
resignificarlo es necesario utilizar mecanismos que refuercen esa identidad del territorio 
religioso a través del ejercicio particular de poder de lo sagrado, o lo que Zeny Rosendahl 
denominó hierocracia (Rosendahl, 2003) que se manifiesta espacialmente, ya sea en el 
nivel de lo material o en el de lo imaginario. 


6 “El campo era considerado el equivalente del laboratorio de las ciencias exactas en la 
medida que permitía el estudio de los procesos que interesaban a la disciplina. A la vez, era 
el ámbito donde se podían contrastar las hipótesis. [...] el trabajo de campo consistía en 
actividades netamente visuales: leer las formas visibles, fotografiarlas y adquirir habilidad 
para clasificarlas, a partir de su comparación con las formas visibles que constituían otros 
paisajes (Zusman, 2011: 20). 
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rrientes fenomenológicas, cuando el trabajo de campo comenzó a ser 
reformulado hacia una mirada más etnográfica, con una activa participa- 
ción del geógrafo y con un elevado compromiso social respecto del tema, 
el espacio y los sujetos. 

Dentro de estas redefiniciones emerge la idea de trabajo de campo 
experiencial. El término fue acuñado, hacia la década de 1970, por el 
geógrafo británico Graham Rowles, quien fuertemente influido por el 
trabajo etnográfico de los antropólogos europeos propuso recurrir al 
campo para lograr el conocimiento interpersonal, “refiriéndose al ca- 
mino intermedio entre el conocimiento objetivo, abstracto, distante —y 
por lo mismo reduccionista—, y por otro lado, la búsqueda inacabada del 
conocimiento de la subjetividad espacial misma, que —en estricto senti- 
do— es inaccesible porque nunca podremos ser el otro” (Rowles, 1978: 
187). El recurso a campo se hace obligatorio en distintas circunstancias 
y situaciones, en pos de alcanzar la empatía necesaria para acercarse a 
esa otredad a través de una observación densa y participante que permi- 
ta captar el “hacer de los sujetos en el espacio” (Lindón, 2008: 15). Este 
aspecto es central, además, porque se convierte en la puerta de entrada a 
todo ese universo y esa trama de sentidos con que los sujetos se apropian 
de los territorios. La experiencia en el campo en reiteradas oportunida- 
des nos permitió captar también la emergencia de distintos escenarios 
espacio-temporales según los momentos. Por ejemplo, durante las pe- 
regrinaciones fue interesante desarrollar el trabajo en distintos puntos 
del recorrido y distintos horarios, para de este modo captar realidades, 
sujetos y subjetividades muy dispares. 

El segundo caso —y directamente vinculado con el anterior— colabora 
con el acceso al universo de la subjetividad y la experiencia espacial me- 
diante la oralidad. Se trata del conjunto de relatos, discursos, narrativas, 
historia de vida que constituyen “estrategias metodológicas adecuadas a 
las aproximaciones constructivistas para encontrar las lógicas de la ac- 
ción” (Di Meo y Buleón, 2005: 28). 

Dentro del conjunto de dispositivos de oralidad, destacamos las na- 
rrativas espaciales de vida, en la medida en que se trata de una narrativi- 
dad particular que pone al espacio en el centro del relato, a partir de una 
reelaboración subjetiva de los hechos y procesos. Siguiendo a Lindón, “se 
trata de un relato organizado y secuencializado espacio-temporalmente 
de experiencias vividas por el sujeto en ciertos lugares. Es una narración 
en la cual el lugar —con toda su singularidad— se hace parte de la expe- 
riencia allí vivida, influye de alguna forma en la experiencia y le imprime 
una marca” (Lindón, 2008: 19). No se trata de un recuento de hechos y 
circunstancias tal cual ocurrieron, sino del resultado de un proceso de 
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reelaboración intersubjetiva que “produce una reconfiguración coheren- 
te del mundo” (Roux, 1999: 37). Ahora bien, es importante sumar, como 
menciona Piña (1989), que 


[...] el relato autobiográfico no se limita a ser una suma de episodios, sino que 
en su totalidad se trata de una articulación con un sentido general. Desde el 
presente, el pasado pierde ese estatuto de simultaneidad desconcertadora y 
difusa que tuvo cuando aún no era pasado, y se convierte en algo inteligible, 
su sentido brota como evidente, la actualidad lo ordena, tornándolo tolerable 
y útil” (Piña, 1989: 4). 


Esta cualidad de las narrativas nos permite no solamente reconstruir 
las espacialidades presentes sino también las pasadas, situando el análi- 
sis en el plano de cómo los sujetos se reapropian de la memoria espacial.” 

En síntesis, el paisaje religioso y su configuración dan cuenta —y son 
testigos— de procesos sociales, políticos, económicos y culturales que los 
exceden. Resulta imposible disociarlos el uno del otro, imposible pensar 
la espacialidad religiosa al margen de estas categorías. Por eso, el desa- 
fío consiste en integrarlos, complejizarlos y leer esa cartografía inestable 
de lo sagrado que se nos presenta en nuestros trayectos cotidianos, en 
nuestros paisajes de todos los días. Hacia allí marcha el abordaje espacial 
del fenómeno religioso, redefiniendo conceptos, transpolando esquemas 
teóricos y metodológicos, y quedando siempre abierto al diálogo con 
otras disciplinas y otros saberes. 
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Universidad de Buenos Aires 


La laicidad permite el ejercicio de la ciudadanía al conciliar la libertad de 
cada individuo con la igualdad y fraternidad de todos en la búsqueda 
del interés general, así reza el inciso 4 de la Carta de la laicidad en la 
escuela vigente en todas las instituciones educativas públicas francesas 
desde el año 2013.* 

Poco más de 100 años antes, en enero de 1910, Jean Jaurés pronun- 
ciaba su célebre discurso? sobre los valores de la laicidad ante la Cámara 
de diputados, cuando se discutía el proyecto de ley sobre la fijación del 
presupuesto general y la instrucción pública. Imbuido por su republica- 
nismo excelso, su marcado socialismo y su apego a la herencia del es- 
píritu de la Ilustración, Jaurés reafirmaba en su discurso la importan- 
cia de la libertad de conciencia y la moral laica como valores supremos 


1 Desarrollada en el marco de la ley de 2004 sobre “la aplicación de los principios de la 
laicidad” y generalizada con la reforma educativa de 2013, la Carta de la laicidad en la 
escuela se encuentra exhibida en todos los establecimientos educativos públicos franceses. 
Traducción propia del francés. Los subrayados son de la cita original. 


2 Publicado por primera vez en 1910 por la librería L'Humanité, Pour la laique ha sido 
reproducido en varias antologías y compilaciones sobre la obra de Jaurés. Aquí citamos 
la edición revisada por Vincent Duclert (2016, Paris, Le Livre de Poche), investigador y 
docente de la EHEss, historiador y especialista de Jaurés. Pour la laique es considerado uno 
de los textos faro de Jaurés sobre la laicidad en la escuela pública, la moral laica y las reli- 
giones. Este texto producido como consecuencia de las fuertes tensiones entre los sectores 
católicos conservadores que se resistían a la ley de 1905 de separación entre las iglesias y el 
Estado, de la que Jaurés fue uno de sus artesanos junto con Aristide Briand, Pour la laique 
no deja de ser un referente indispensable que se refleja en la elaboración de las leyes y re- 
formas de mayo de 2004 y marzo de 2012 relativas a la laicidad en Francia. 
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que definirán el futuro de las sociedades democráticas occidentales y el 
mundo por venir. Favorable a la idea de la extensión de las libertades 
ciudadanas, Jaurés ya había dejado su impronta en la elaboración de la 
ley de 1905 que proclamaba la “libertad de conciencia”, confinando al 
Estado el deber de resguardarla y asegurarla. En las discusiones previas 
a la ley de 1905, Jaurés había afirmado que “democracia y laicidad son 
dos términos idénticos” pues para garantizar las libertades individuales, 
la democracia debe mantenerse indisolublemente ligada a la laicidad. 

Desde este prisma, una República democrática sólo se constituye 
como tal y funda sus instituciones por fuera de cualquier sistema religio- 
so, salvaguardando los derechos ciudadanos y garantizando la libertad 
de conciencia y el derecho al libre ejercicio de expresión de ideas y creen- 
cias, que forman parte del goce de ciudadanía. En suma, desde 1904? de- 
mocracia y laicidad como base de la ciudadanía ordenaban la relación 
del Estado con las religiones. 

Ahora bien, ¿qué sucede en el contexto latinoamericano cuando ha- 
blamos de laicidad? ¿Qué configuraciones propias en la relación entre el 
Estado y las iglesias se componen en nuestros países? Sabemos que en 
nuestras sociedades latinoamericanas el término laicidad se ha caracteri- 
zado más por la porosidad entre las esferas políticas y religiosas ambas 
muchas veces históricamente entrelazadas— que por la neutralidad del 
Estado frente a las opciones religiosas y el distanciamiento entre poder 
político y religioso, aspectos que caracterizan más bien al modelo típico 
de laicización francés declamado por Jaurés. 

Como bien apuntaron Baubérot (2015), Baubérot y Millot (2011) y 
Blancarte (2008), la laicidad es un concepto complejo y de carácter plu- 
ridimensional, razón por la cual los procesos de laicización estatal no 
siempre han sido unívocos. En este sentido, la laicidad no puede pen- 
sarse en forma aislada de las transformaciones del contexto social, polí- 
tico e histórico específico en el que ésta se inserta. Si, como se señala en 
el artículo 17 de la Declaración universal de la laicidad en el siglo xx1I 
(Baubérot y otros, 2005), la laicidad supone autonomía y neutralidad del 
Estado con respecto al dominio religioso,* entonces el Estado laico de- 
bería erigirse bajo un formato jurídico-político-cultural que garantice la 
libertad de conciencia y de culto de los individuos (Esquivel, 2010: 151). 


3 Me refiero al texto “Démocratie et laicité”, discurso pronunciado por Jaurés en Castres, 
el 30 de julio de 1904. 


4 Para una definición más detallada de la idea de laicidad, puede consultarse la Declaración 
universal de la laicidad para el siglo xxr. Disponible en: http://catedra-laicidad.unam. 
mx/wp-content/uploads/2015/06/Declaración-Laicidad.pdf, consultado el 20 mayo 2018. 
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Pero el contexto latinoamericano muchas veces nos ha dejado evidencia 
de que esta relación de separación neutra no siempre ha sido tal. 

Si analizamos rápidamente el caso argentino, para tomar un primer 
ejemplo, vemos que el Estado laico se ha moldeado sobre la base de un 
modelo que Mallimaci (2015) denominó laicidad subsidiaria. Esto im- 
plica que “el poder religioso está legitimado para cumplir tareas sociales 
y en colaboración con el Estado”. En esta forma de laicidad híbrida — 
característica de gran parte de las sociedades latinoamericanas, con ex- 
cepción de México y Uruguay-, los lazos sociales han sido forjados en el 
estrecho vínculo entre el poder político y el poder católico. Un ejemplo 
entre otros de este proceso de recomposición múltiple entre lo religioso 
y lo político se observa en el funcionamiento del Patronato —institución 
con autoridad política que regula lo religioso, recuperada por el Estado 
hacia los albores del siglo xIx—, que ejecutó sus funciones a través del 
Senado hasta el año 1966 (Mallimaci, 2015). En resumidas cuentas, el 
Estado argentino, por sus vínculos con el poder religioso, no puede ser 
catalogado como un Estado laico en el sentido teórico explicitado más 
arriba, pero tampoco podemos decir que se trata de un Estado de tipo 
confesional. Aunque asuma un vínculo de privilegio con la Iglesia católica 
(Esquivel, 2010: 165), vestigio de su tradición histórica católica y reflejo 
de la sociedad actual, existen numerosos espacios de grietas, tensiones, 
oposiciones y distanciamientos que refuerzan su carácter secularizante. 

Cuando nos preguntamos acerca de la relación entre ciudadanía y re- 
ligiones, lo que en verdad estamos sondeando son las distintas formas en 
las que se organiza la relación del Estado con las instituciones religiosas. 
Los procesos sociales y las demandas de grupos e individuos en nues- 
tras sociedades latinoamericanas no están aislados del resto del mundo, 
son un reflejo del carácter móvil y cambiante de la relación entre los in- 
dividuos y las instituciones. A través de movimientos sociales, formas 
de asociacionismo, redes sociales... los individuos encuentran distintos 
canales de expresión para sus demandas dentro de la sociedad civil. Al 
mismo ritmo, se desarrollan modos diversos de organizar los vínculos 
humanos en comparación con el pasado: las composiciones familiares 
se transforman, dando visibilidad a distintos tipos de familias (mono- 
parentales, extendidas, ensambladas o reconstituidas, homoparentales); 
las expresiones de sexualidades diversas se manifiestan con mayor liber- 
tad, adquiriendo derechos (matrimonio igualitario, adopción homopa- 
rental, reconocimiento de la autodeterminación del género, identidad de 
género); y las decisiones de las mujeres sobre la gestión de sus cuerpos 
han cambiado frente a las normativas sociales tradicionales y conserva- 
doras con respecto a la maternidad, el aborto, el parto respetado, entre 
otros aspectos. El conjunto de esta variedad de demandas sociales que 
se extienden hacia el Estado y refieren a los modos de organización y 
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configuración familiar no deja indiferentes a las instituciones religiosas, 
que buscan reapropiarse de los discursos, dotar de sentidos acordes a la 
simbología religiosa y desarrollar espacios de acción para canalizar los 
reclamos sociales y dar respuestas. 

¿Cómo hacer frente a esta complejidad social en un marco de respeto 
de la laicidad? ¿Qué configuración se desarrolla en la relación Estado- 
iglesias? A fin de cuentas, ¿de qué tipo de laicidad estamos hablando? 

Si el Estado se suma como garante de la laicidad, esto no significa que la 
laicidad se erija como único modelo. De aquí que se desarrolle una variabi- 
lidad en el modelo de laicidad que se aplica a cada sociedad y cada Estado; 
por ende, se hace presente una multiplicidad en la configuración de la rela- 
ción entre el Estado y las iglesias, como lo demostrará Giumbelli en su ar- 
tículo, comparando los casos de México, Brasil, Argentina y Uruguay. Pero 
también, como lo demuestra Garelli, los modelos de laicidad se ponen a 
prueba cuando las demandas de ciudadanía se extienden en el interior del 
catolicismo mismo, por ejemplo, con la búsqueda de reconocimiento por 
parte de la Iglesia de los laicos católicos con identidades LGBT+. 


Democracia y laicidad como término indisoluble, 
libertad de expresión y diversidad religiosa como 
amenazas a la libertad de conciencia 


La referencia a la laicidad francesa nos remite a la histórica relación entre 
el Estado y las iglesias, que ha servido como modelo de Estado laico y nos 
conduce en línea directa a repensar la relación del derecho de ciudadanía 
y el rol de las religiones. En el contexto latinoamericano, la configuración 
de la laicidad y los procesos de secularización dibujan características 
propias. Y es precisamente sobre estas configuraciones particulares que 
estructuran el campo religioso y su relación con los aparatos del Estado 
que va a analizar Emerson Giumbelli. 

En esta dirección, Giumbelli nos propone un estudio comparado de 
aspectos de la realidad de cuatro países, con el objetivo de comprender 
las configuraciones de regulación de lo religioso en las distintas socieda- 
des latinoamericanas. El método propuesto por Giumbelli se centra en el 
análisis comparado por binomios, presentando tres aspectos: la historia 
política de los regímenes Estado-Iglesia, la demografía religiosa como 
parte de la configuración del campo religioso y su diversidad, y los dispo- 
sitivos que implican la constitución formal de los colectivos religiosos y 
su reconocimiento por el Estado. 
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Para México y Argentina, se destaca el papel que desempeñan las fi- 
guras jurídicas y los aparatos estatales específicos existentes para encua- 
drar a los grupos religiosos. Esto no significa —subraya el autor— que los 
grupos religiosos estén determinados por estos dispositivos estatales, 
sino que los propios grupos religiosos hegemónicos y los medios de co- 
municación ayudan a regularlos y a definir el estatuto de aquellos grupos 
religiosos controversiales y minoritarios. El Estado se posicionará como 
el garante por excelencia que tiene el poder de reconocer a determinados 
grupos como “religiosos” o no. El poder de reconocimiento es lo que do- 
mina el control de lo religioso. 

Mientras que, en Brasil y Uruguay, si bien también existen figuras ju- 
rídicas O aparatos estatales que ejercen determinadas funciones para re- 
gular el universo religioso, son principalmente los movimientos surgidos 
del universo religioso y que participan de procesos de regulación los que 
acaban por definir los espacios religiosos y los grupos religiosos legítimos. 

Desde otra perspectiva, Franco Garelli desarrolla un análisis de las 
dinámicas de demandas sociales desarrolladas en el interior mismo de 
los catolicismos. Las demandas de reconocimiento de identidades sexua- 
les diversas que se han desarrollado en la sociedad civil también se han 
corrido en el interior mismo de la feligresía católica, poniendo a la luz 
estas demandas de ciudadanía religiosa e incorporándolas a la agenda de 
la propia Iglesia romana. 

Alo largo de las últimas tres décadas, los espacios controlados por las 
iglesias se han liberalizado, han abierto nuevos canales y múltiples polos 
de demandas. Las tradicionales concepciones sobre las identidades se- 
xuales, las configuraciones de los núcleos familiares, los debates sobre el 
cuerpo, el lugar de las mujeres en las sociedades y en las iglesias se han 
transformado. Se desafían las viejas ideas, se generan nuevas aperturas. 

Lo cierto es que varios países del continente latinoamericano han tran- 
sitado procesos de laicización y secularización en vario ordenes en su vida 
pública, aunque no fueron lineales, ni homogéneos. Cada país ha sido 
testigo de sus propias transformaciones culturales, sus divergencias, sus 
tensiones y contradicciones. Los dos textos que componen este espacio de 
intercambio buscan poner sobre la mesa algunas de estas cuestiones. 

Consideramos sustancial atender a los procesos de transformación 
cultural de largo plazo, que producen mutaciones entre las viejas y las 
nuevas estructuras, movilizando distintas corrientes. En este cuadro de 
situación es posible pensar en la construcción de laicidades oposiciona- 
les que no descartan de cuajo su histórica vinculación con las raíces ca- 
tólicas, pero que al mismo tiempo buscan transformarla. Permeadas por 
otras religiosidades que valorizan al individuo como central, se alejan 
del tradicional vínculo con la Iglesia católica clerical y buscan amplificar 
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espacios secularizados desde el Estado, aunque no necesariamente libres 
de una nueva forma de relacionarse con lo sagrado. 

Libertad de conciencia, ciudadanía, democracia, identidades religio- 
sas seguirán siendo elementos que se conjugarán de manera diversa y 
reflejarán las transformaciones culturales y los desafíos futuros de nues- 
tras sociedades a través del prisma de la laicidad. 


Referencias bibliográficas 


Baubérot, Jean 
(2015), Les sept laicités francaises. París, Editions MSH. 


Baubérot, Jean y Millot, Micheline 
(2011), Laicités sans frontiéres. París, Seuil. 


Baubérot, Jean; Blancarte, Roberto y Millot, Micheline 
(2005), Declaración universal de la laicidad en el siglo xxr. México, Ins- 
tituto de Investigaciones Jurídicas, UNAM. 


Blancarte, Roberto 
(2008), Los retos de la laicidad y la secularización en el mundo contem- 
poráneo. México, El Colegio de México. 


Esquivel, Juan Cruz 
(2010), “Notas sobre la laicidad en Argentina”, Debates do NER, año II, 
NC 18, pp. 149-171. 


Jaurés, Jean 
(2016 [1910]), Pour la laique. París, Le Livre de Poche. 


Mallimaci, Fortunato 


(2015), El mito de la Argentina laica. Catolicismo, política y Estado. 
Buenos Aires, Capital Intelectual. 


490 


El catolicismo frente a las 
nuevas demandas de 
participación y de ciudadanía' 


Franco Garelli 
Universidad de Torino 


Quisiera comenzar este artículo realizando un análisis de lo que está su- 
cediendo hoy en muchos de los países occidentales en donde la cultura 
católica se encuentra todavía muy presente. Más aún si se le añade el 
sello de un papa que ha declarado querer una Iglesia más inclusiva que 
exclusiva. En otras palabras, una Iglesia que se proyecte con mayor aten- 
ción hacia las muchas “ovejitas” que quedan por fuera del cercado frente 
a aquellas otras pocas que permanecen dentro. Veremos que este fenó- 
meno es interesante por varios de sus aspectos inéditos. 


¿Hacia una Iglesia más inclusiva? 


En cualquiera de los países de mayoría católica que analicemos notamos 
la presencia de una marcada disminución del número de fieles practican- 
tes. Esta situación se visibiliza simplemente al observar que son cada vez 
más las iglesias que presentan una menor concurrencia al culto por parte 
de su feligresía. En forma paralela, entre los fieles —o “casi fieles”— que 
dicen tener cuentas pendientes con la Iglesia se desarrolla un crecimien- 
to del interés por el reconocimiento eclesial. De igual modo, se observa 
una tendencia similar entre aquellos otros fieles que interpretan que su 


1 Conferencia pronunciada en el marco de las XVIII Jornadas sobre Alternativas Religiosas 
en América Latina, realizadas en la Universidad Nacional del Cuyo, ciudad de Mendoza, 
Argentina, durante el mes de noviembre de 2015. 


491 


Mesa Redonda. Ciudadania y religión. 


pertenencia religiosa se practica de un modo generalmente más autóno- 
mo y subjetivo. 

Estas formas de vivir el catolicismo se presentan de manera marcada 
entre los creyentes casados en segundas nupcias, que no aceptan una 
Iglesia que los margina de las comunidades de fe. Pues, como sabe- 
mos, según los valores promulgados por la Iglesia su condición fami- 
liar es considerada “irregular”. No obstante, ellos siguen “llamando a 
las puertas de la Iglesia” con el objetivo de poder vivir con plenitud su 
camino de fe. Pero también se acercan a ella para que sus hijos tengan 
acceso a una socialización religiosa “normal”. Algo similar sucede con 
aquellos creyentes que por su identidad LGBTQI+ quedan al margen 
de la comunidad de fe y no quieren vivir en la clandestinidad —o estar 
“ocultos”—, ni renunciar a una profesión pública de sus convicciones 
religiosas. 

En los países occidentales de mayoría católica se habló mucho de 
estos casos en ocasión de los dos sínodos de los obispos de la Iglesia de 
Roma dedicados a la temática de la familia en la sociedad contemporá- 
nea. Aunque los padres sinodales hayan discutido ampliamente sobre 
la familia, analizando lo que sucede en este ámbito en varios continen- 
tes, intentando no ocuparse solamente de las cuestiones occidentales 
sobre temáticas familiares, los medios de información europeos y nor- 
teamericanos, por su parte, siguieron el debate de manera muy selec- 
tiva, prestando atención por lo general a lo que diría o haría la Iglesia 
con respecto a los dos puntos candentes anteriormente mencionados: 
cómo se comportaría la Iglesia con relación a las demandas de acceso a 
los sacramentos hechas por los creyentes divorciados y casados en se- 
gundas nupcias, y qué respuesta daría a la petición de reconocimientos 
de las parejas creyentes LGBT+. 

Ahora bien, ¿a qué se debe esta insistencia de los medios de comuni- 
cación y de la opinión pública occidentales en estos dos temas de ruptura 
dentro de la Iglesia? No pienso que este particular interés responda sola- 
mente al tipo de información por la que se acusa a los medios de comu- 
nicación de querer generar una primicia o bien de simplificar la realidad. 
Creo más bien que se trata de “situaciones límites” dentro del ámbito 
católico, a partir de las cuales es posible medir la efectiva voluntad de la 
Iglesia de Roma de hacerse cargo de los problemas reales, así como de 
las heridas existentes en torno a la cuestión de la familia que viven co- 
tidianamente muchos de sus fieles. Desde este ángulo, entonces, enten- 
demos que la Iglesia busca superar esa atención puesta en las personas 
en dificultad entre las cuales, en casos de este tipo, se esconden también 
muchos hombres que pertenecen a la propia Iglesia. 
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Derechos, ciudadanía y religión en la modernidad 
avanzada: un difícil reto 


La hipótesis de fondo que resurge actualmente en los países occidentales 
es que el gran relieve que se atribuye a estos temas que incomodan a la 
Iglesia católica (definidos en el apartado anterior) se debe al hecho de 
que se pone en juego la cuestión de los derechos a la ciudadanía religiosa 
en la modernidad avanzada. 

Como se sabe, la cuestión de los derechos de ciudadanía sigue aún 
candente dentro de una gran proporción de la sociedad pluralista. Pues 
la cuestión de los derechos de ciudadanía interroga cada vez más la con- 
ciencia —individual y colectiva— y, a su vez, pone en discusión —en mu- 
chos ámbitos— los antiguos equilibrios del pasado. 

Dentro del campo religioso, ¿quién tiene hoy el derecho de establecer 
quién está dentro o fuera de la comunidad religiosa? ¿Dónde se encuen- 
tra el límite entre los que pueden considerarse plenamente católicos y 
aquellos que, en cambio, no tienen las condiciones para integrarse a la 
comunidad cristiana? Los dos principales factores que paulatinamente 
han puesto en discusión los tradicionales confines de la pertenencia re- 
ligiosa son: por un lado, la crisis de autoridad que afecta también a las 
grandes instituciones religiosas y, por otro, la expansión de la cultura 
individualista. Entonces, nuevamente surge la pregunta: ¿quién tiene el 
derecho de otorgar un permiso de “irregularidad” para quienes viven si- 
tuaciones familiares complejas, en una sociedad cada vez más marcada 
por la precariedad de la vida y la fragmentariedad de los lazos? 

De aquí nace la fuerte atención a la cuestión de los derechos de ciu- 
dadanía, incluso dentro de la Iglesia. Esta particular atención se hace 
eco, ya sea entre los medios de comunicación de matriz laica que en este 
terreno quieren conocer en qué medida las instituciones religiosas son 
realmente “liberales” (es decir incluyentes y cercanas a la condición de 
cada uno) en relación con los ideales que profesan; o bien entre los cre- 
yentes que incluso viviendo situaciones personales y familiares compli- 
cadas no quieren ser considerados cristianos o católicos de segunda cla- 
se. Al mismo tiempo, estos últimos piensan que su destino en términos 
de fe está condicionado por las instituciones religiosas que, si bien predi- 
can comprensión en sus discursos, en los hechos, al contrario, producen 
situaciones de exclusión, pues las instituciones eclesiales siguen estando 
muy arraigadas a ciertas visiones tradicionales y obsoletas de la realidad, 
las condiciones de vida y las relaciones sociales. 
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La Iglesia en plural. Nuevas aperturas, otros desafíos 


Como se intuye fácilmente respecto de estos temas, hoy se registran un 
gran fermento y mucha tensión dentro del mundo católico occidental. 
Las divisiones entre los “aperturistas” y los “rigoristas” emergen no sola- 
mente en los altos niveles de la Iglesia, sino también en el pueblo de los 
fieles. De un lado se ubican los más abiertos, que quieren que su Iglesia 
se comporte más como madre que como juez. Del otro lado se posicionan 
los más rígidos, que temen que cualquier apertura en este ámbito pro- 
duzca una gran confusión en la Iglesia y lleve a la pérdida de la distinción 
cristiana en la sociedad. 

Las demandas de participación y reconocimiento dirigidas a la Iglesia 
no sólo vienen de creyentes divorciados, casados en segundas nupcias o 
parejas LGBT+, sino también de sujetos que viven otras condiciones que 
la Iglesia juzga “anómalas”. Son, por ejemplo, aquellos que interpretan la 
fe en términos más étnico-culturales que religiosos o espirituales. Pero 
también, las remarcas a la Iglesia vienen de los llamados creyentes suma- 
mente críticos, o de la diáspora, que aunque se consideren parte de una 
comunidad eclesial no aceptan —o bien ponen en duda— el magisterio de 
la Iglesia. Todos son casos interesantes para seguir analizando, aunque en 
esta oportunidad no tenga la posibilidad de desarrollarlos en profundidad. 

Sin embargo, podemos añadir que el fenómeno abordado parece rela- 
cionarse también con una parte del clero o de las personas consagradas. 
En este nivel, incluso, aparecen personas y grupos que le piden reconoci- 
miento a la Iglesia, aun viviendo condiciones personales “anómalas”, es 
decir sin estar alineados, o sin tener el ordenamiento jurídico-eclesiásti- 
co de la Iglesia de Roma, ni los compromisos que ellos mismos asumie- 
ron libremente en el pasado (como el voto de castidad). 

Observemos, por ejemplo, el caso de los curas o de los religiosos que, 
aun sin respetar la obligación del celibato o el voto de castidad, no tienen 
la intención de renunciar a su papel sacerdotal o a su vocación religiosa. 

Pensemos también en una tendencia, hasta ahora poco considerada, 
que comienza a aparecer —en las áreas eclesiales más pluralistas- dentro 
de un sector del clero y entre los religiosos de inclinación LGBT+. Este 
sector de la iglesia eleva la petición por el reconocimiento público de su 
doble “naturaleza”, es decir como personas LGBT+ caracterizadas por 
una vocación religiosa-sacerdotal. Estas personas reivindican, como mi- 
noría, el derecho a ocupar un espacio dentro de la Iglesia católica pues, 
hasta hoy, esto les ha sido obstaculizado a los sujetos LGBT+ declarados 
y activos con un papel de responsabilidad en el seno de la Iglesia. 

Por lo que, una vez más, podemos destacar que la expansión de los de- 
rechos individuales se enfrenta —en el ámbito religioso y, especialmente, 
católico- a un ordenamiento eclesiástico que se manifiesta con ciertas 
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rigideces. Más aún en un magisterio que sigue anclado a reglas fijas y 
durables a lo largo del tiempo, y que considera irregulares o anómalas las 
condiciones de quienes las rompen. 


Consideraciones finales 


Por último, apuntaremos algunas breves consideraciones sobre un tema 
que requiere grandes y serias profundizaciones. 

La primera se refiere al gran interés actual por los derechos de ciuda- 
danía religiosa, siendo ésta una cuestión que no solamente apunta a la 
Iglesia católica, sino que también se extiende al mundo laico (los medios 
de comunicación masiva y la opinión pública), caracterizado por una 
visión profana y no religiosa de la realidad. ¿Podemos entonces pensar 
que se trata de una indebida intromisión externa, o bien es el precio que 
las grandes instituciones religiosas tienen que pagar por el rol público 
que desarrollan o quieren cumplir en el mundo global? Y en este marco, 
¿por qué gran parte de la opinión pública, al tratar estos temas, invita a 
la Iglesia católica a flexibilizar los criterios de pertenencia eclesial, fa- 
voreciendo los nuevos “derechos” de ciudadanía religiosa, mientras que 
generalmente elude los “deberes” conexos a este tipo de ciudadanía? 

Otra reflexión, entre muchas, atañe a los motivos o a las condiciones 
internas de la catolicidad, que llevaron la cuestión de los derechos de 
ciudadanía religiosa al centro de la agenda de la Iglesia de Roma. Segu- 
ramente se pueden recordar muchos, pero entre ellos hay que destacar 
el papel decisivo del actual pontífice, que siempre invita a los obispos, al 
clero y a los fieles a hacerse cargo de aquellos que viven en las periferias 
de la Iglesia y del mundo. 

Sé que el papa Francisco es valorado de manera controvertida por 
unos cuantos colegas y estudiosos de América Latina que trabajan las 
dinámicas del catolicismo. Pero en muchos países occidentales, donde la 
cultura católica aún sigue difundida, el papa goza de un amplio consenso 
público (especialmente en el mundo laico y entre los católicos progresis- 
tas) por la ola de novedad y las intenciones de cambio que ha propulsado 
dentro de la Iglesia de Roma. 

En relación con nuestro tema, podemos subrayar que se trata de un 
papa propenso a invitar a la Iglesia a dotarse de una mirada compasiva 
hacia la vivencia concreta de las familias, incluyendo a aquellas familias 
consideradas “irregulares”. Pues, en su discurso demuestra estar con- 
vencido de que el “rescate de las almas” es el fin supremo de las leyes y 
del derecho de la Iglesia, y que, al contrario, una Iglesia legalista y bu- 
rocratizada no cumple con su misión en la sociedad. Esta mirada sobre 
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lo social entiende que el mundo no está dividido entre buenos y malos, 
justos y pecadores, enfrentados entre el bien y el mal. 

Seguramente habrá quienes observen que en la línea impulsada por 
el papa Francisco todavía se refleja una idea tradicional de la Iglesia, así 
como una realidad inclusiva, que prevé el acercamiento o la posibilidad 
de volver para todos, pero, itampoco se le puede pedir a un papa que 
reduzca su Iglesia a una secta! 

De hecho, sus ideas y su acción de renovación encuentran bastantes 
resistencias dentro de la Iglesia, aunque representen señales de esperan- 
za para muchos creyentes y hombres de buena voluntad. La mayoría de 
las personas opinan que la línea directriz ejercida por el papa argentino 
está difundiendo una nueva sensibilidad en la Iglesia de Roma. Esta opi- 
nión fue sintetizada (tras los trabajos del último sínodo) por Monseñor 
Pontier, arzobispo de Marsella y presidente de los obispos de Francia: 
“uno puede estar en regla con Iglesia y sin llevar una real vida de fe; o 
bien puede no estar en regla, pero buscando a Dios, acción que merece 
ser considerada y valorada”. 

En suma, como corolario de estas convicciones apuntadas aquí, el 
tema de los nuevos derechos de ciudadanía religiosa se convirtió hoy en 
día en una cuestión que acapara la atención tanto dentro de la Iglesia 
católica como en el mundo entero. 
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Regulacáo do religioso. Discuss0es 
conceituais e panorama da situacáo em 
quatro países latino-americanos 


Emerson Giumbelli 
Universidade Federal do Rio Grande do Sul - Brasil 


Introducáo 


Neste texto, apresento resultados de uma pesquisa comparativa envol- 
vendo quatro países latino-americanos: Argentina, Brasil, México e Uru- 
guai. Os dados para essa pesquisa foram reunidos entre 2012 e 2015. 
Eles versam sobre a história das relacóes entre Estado e religiáo, sobre 
as configuracóes de diversidade religiosa e sobre as condicóes de exis- 
téncia dos grupos religiosos. No caso do Brasil, a busca teve focos mais 
específicos, como a repercussáo de estatísticas oficiais acerca de afi- 
liacóes religiosas (Giumbelli, 2013b) e a apresentacáo de projetos de lei 
no Congresso Nacional (Giumbelli e Scola, no prelo). Já para as análises 
apresentadas a seguir, sintetizou-se conhecimentos e dados acumulados 
ao longo dos últimos anos. No caso dos demais países, a base para as in- 
formacóes veio de estudos de cientistas sociais e historiadores, da análise 
de documentos (sobretudo normas) e de algumas observac0es e entre- 
vistas realizadas durante viagens a Buenos Aires, a Montevidéu e á Ci- 
dade do México (2014-2015). Preciso dizer que a rede de pesquisadores 
viabilizada pela Associacáo de Cientistas Sociais da Religiáo do Mercosul 
(ACSRM) foi fundamental: sem ela, essa pesquisa náo poderia ter sido 
realizada e sequer concebida?. 


1Pesquisa realizada no ámbito do Projeto “Religiáo, Estado e sociedade: regulacáo do reli- 
gioso em quatro países latino-americanos”, financiado por recursos de edital Universal / 
CNPgq, Processo 472489/2012-7. 


2Seria impossível nomear todas as pessoas com quem estive ao longo das visitas nos trés 
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Ao elaborar uma pesquisa comparativa envolvendo quatro países, evi- 
dentemente que náo se pode ter objetivos exagerados. Procurei adotar 
um foco muito preciso, a fim de trazer alguma contribuicáo para discus- 
s0es que, creio, interessa a um número significativo de pesquisadores. 
Embora essas discuss0es sejam amplas, os dados que sistematizei estive- 
ram voltados a compreensáo das modalidades formais de existéncia de 
coletivos religiosos, termo que emprego para designar igrejas, grupos, 
associacóes que reivindicam praticarem alguma “religiáo”. Mais especi- 
ficamente, dois elementos designam os focos da pesquisa: 1) os modos 
pelos quais um coletivo religioso obtém “personalidade jurídica”, con- 
siderando as possibilidades existentes, os procedimentos envolvidos, os 
direitos e deveres implicados; 2) a existéncia e o funcionamento de apa- 
ratos estatais voltados para o registro e acompanhamento dos coletivos 
religiosos formalmente constituídos. Enquanto o primeiro elemento re- 
mete para o campo religioso em distintas configuracóes de diversidade, 
o segundo remete para o Estado e as formas pelas quais ele se organiza 
para se relacionar com as religides através de mecanismos e procedimen- 
tos burocráticos. 

Neste texto, apresento os aspectos mais gerais desses arranjos reu- 
nindo figuras jurídicas e órgáos estatais, aspectos que ganham inteligi- 
bilidade por conta de uma visáo comparativa. Espero demonstrar como 
tais dimens0es participam das condicóes pelas quais as religióes, em de- 
terminado contexto social, tém existéncia (e náo só em termos jurídicos) 
e das formas pelas quais uma sociedade — pela mediacáo de aparatos 
estatais — define o lugar do religioso. Em termos conceituais, isso se fun- 
damenta na nocáo de regulacáo do religioso. É a ela que dedico a próxi- 
ma secáo, voltada a expor posicionamentos que extrapolam a análise que 
realizo a seguir. A disseminacáo da nocáo de regulacáo do religioso exige 
que seu entendimento seja minuciosamente esclarecido. Na sequéncia, 
apresento dados sobre os quatro países. A maneira de sistematizar esses 
dados está direcionada a contemplar uma discussáo que passa pelos ter- 
mos “secularizacáo” e “laicidade”. Argumento que esses termos podem 
ser insuficientes para entendermos certas características assumidas pelo 


países. Masgostaria de agradecer especialmente algumas delas, pela indicacáo de textos, 
pelos diálogos intelectuais e pela viabilizacáo de contatos: no México, Renée de la Torre e 
Carlos Garma; na Argentina, César Ceriani, Juan Esquivel, Hilario Wynarczyk e Alejandro 
Frigerio; no Uruguai, Néstor da Costa e Juan Scuro. Otávio Velho gentilmente aceitou ler e 
comentar uma versáo anterior deste texto. Vale ainda notar que o projeto de pesquisa quem 
embasa este texto é diretamente derivado da apresentacáo que realizei nas XVI Jornadas 
sobre Alternativas Religiosas do Mercosul, de 2011. Transformado em texto (Giumbelli, 
2013a), ele já introduz dados e hipóteses sobre Brasil, México e Uruguai, que sáo retoma- 
dos aqui. 
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campo religioso nos países aqui abordados. A aposta é que o foco em 
dispositivos de regulacáo do religioso possa acrescentar algo ao nosso 
conhecimento dessas realidades — e integrem novos esforcos comparati- 
vos, tal como sugiro nas conclusóes. 


Regulacáo do religioso: precisdes conceituais 


Ao longo dos últimos 15 anos, o uso do termo “regulacáo” aplicado ao 
domínio e á análise do religioso tem proliferado. Se anteriormente “des- 
regulacáo” era a ideia mais comum, em sentido seja político, seja econó- 
mico, hoje em dia ela parece ter sido suplantada, nos estudos, por ex- 
pressóes tais como regulacáo do religioso, regulacáo religiosa, regulacáo 
estatal, regulacáo governamental, regulacáo social do religioso”. 

Uma razáo plausível para isso está relacionada com o que José Casa- 
nova chamou de “religióes públicas”. Ou melhor, o fato de que as relacóes 
entre religiáo e sociedade passaram recentemente por transformac0es 
que envolvem ambos os termos: seja porque certas forcas religiosas 
pretenderam se fazer mais presentes, seja porque determinados atores 
sociais se mostraram mais preocupados com tais forcas. A elaboracáo e 
publicacáo de relatórios oficiais sobre questóes religiosas, um fenómeno 
pós anos 1990, notável em número considerável de países e órgáos in- 
ternacionais (Lefebvre; Brode, 2016), pode ser tomada como um indício 
seguro das mudancas assinaladas nas relacóes entre religiáo e sociedade. 
A ocorréncia de express0es derivadas do termo “regulacáo” pode ser um 
modo pelo qual os estudos buscam captar essas mudancas. 

Faco essas observacóes para me incluir nelas, evidentemente. Em 
2000, quando concluí minha tese de doutorado (convertida em livro, 
Giumbelli, 2002), recorri, para fundamentá-la, ao termo regulacáo 
(Giumbelli, 2002: 50-52), sem ter em torno dele me dedicado a uma 
elaboracáo conceitual. Só decidi fazé-lo mais recentemente, após tentar 
assimilar parte da literatura, prolífica na última década, sobre o termo 
secularismo (Giumbelli, 2013c). Ou seja, embora tenha proposto o con- 
ceito de “regulacáo do religioso”, náo levei em conta, sistematicamente, 
outras formulacóes com vocabulário igual ou semelhante. Ao apresentar 
parte dos resultados de um projeto de pesquisa que adotou em seu título 
a expressáo “regulacáo do religioso”, creio que é o momento de assumir 
mais alguns posicionamentos. Como se trata de discutir dados empíri- 


3Uma busca no Google é suficiente para trazer inúmeras referéncias. Destaque para aque- 
las que tomam otermo para se intitular, como os livros organizados por Richardson (2004) 
e por Barras et al (2016) e a revista canadense Réguler le réligieux/Regulating Religion. 
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cos, minha preocupacáo principal é esclarecer as orientacóes que servem 
á producáo e análise desses dados. Desse modo, náo parto da pretensáo 
de revisar todas — nem sequer muitas — das ocorréncias do termo “regu- 
lacáo”. Gostaria apenas de tocar em pontos que me parecem fundamen- 
tais. Como estratégia, farei uma referéncia mais direta a alguns textos 
de autores que conquistaram lugar de destaque no campo das ciéncias 
sociais da religiáo. 

O primeiro texto que trago á discussáo tem como um de seus autores 
Roger Finke, pesquisador com importante presenca em debates teóri- 
cos sobre secularizacáo, e se intitula “International Religion Indexes: 
Government Regulation, Government Favoritism, and Social Regulation 
of Religion” (Grim e Finke, 2006). O objetivo do artigo é propor índi- 
ces, aplicados a 196 países do mundo, que correspondem a mensuracóes 
que cobrem trés dimensóes. É a forma com que se entendem essas trés 
dimensóes que me interessa problematizar aqui, deixando de lado sua 
traducáo em índices quantitativos. A primeira delas é a “regulacáo gover- 
namental”, descrita como “direitos oficiais e políticas promovidas pelo 
Estado”, tais como amanutencáo de órgáos para o controle de grupos 
religiosos; a segunda, “favoritismo governamental”, seria aferível pela 
existéncia de subsidios e privilégios estatais que premiam religióes espe- 
cíficas, em formulacóes legais ou práticas económicas; a terceira, “regu- 
lacáo social”, serviria para captar forcas institucionais e culturais que váo 
além de agéncias governamentais, indo desde as “expectativas e cultura 
da sociedade abrangente” até “ac0es ostensivas de perseguicáo por milí- 
cias” (Grim e Finke, 2006: 3-8). 

O ponto para o qual quero chamar a atencáo é que as formulacóes 
de Grim e Finke estáo marcadas pela oposicáo entre privilégios e restri- 
c0es. Enquanto o primeiro termo é explícito no conceito de “favoritismo 
governamental”, o segundo aparece para precisar os sentidos da regula- 
cáo governamental e da regulacáo social: “A terceira variável, regulacáo 
social, deixa para trás as regulacóes formais para mensurar constrangi- 
mentos institucionais e culturais que váo além das restricóes de órgáos 
governamentais” (Grim e Finke, 2006: 3). Se estou correto em apontar 
que a ideia de regulacáo se reduz, no entendimento dos autores, ao jogo 
entre privilégios e restricóes, a pergunta a fazer seria: quais os pressu- 
postos dessa ideia de regulacáo? A resposta é que a regulacáo é concebida 
como uma anomalia tendo como parámetro situacóes nas quais ela náo 
deveria existir. Ou seja, o Estado náo deveria privilegiar ou restringir os 
grupos ou práticas religiosas; ou as instituicóes religiosas deveriam con- 
viver em uma espécie de mercado que garantisse a cada uma delas as 
mesmas condicóes de existéncia. Nessa concepcáo, só existe regulacáo 
enquanto essas condicóes ideais náo sáo preenchidas. 
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É possível trabalhar com outra concepcáo do que seja regulacáo. Ela 
náo seria uma anomalia, e sim propriedade do sistema em que atua. Esse 
sistema pode ser definido como o conjunto de mecanismos que estabele- 
cem O lugar do “religioso” em uma formacíáo social. Isso significa que náo 
se pode supor — como o fazem Grim e Finke aopropor eles mesmos um 
conceito de religiáo (2006: 6)*-— o que seja o “religioso” fora desses me- 
canismos. Afirmaria que há uma semelhanca entre esse entendimento da 
regulacáo do religioso e o que Michel Foucault (1995) formulou a propó- 
sito da relacáo entre poder(es) e sujeito(s). Para Foucault, o poder nun- 
ca é uma anomalia em sua existéncia social. Além disso, o que constitui 
os sujeitos nunca pode ser pensado a despeito dos modos que assumem 
as relacóes de poder em determinada formacáo social e histórica. Isso 
náo equivale a propor que, como o poder é onipresente, ele se manifesta 
sempre da mesma forma; tampouco, que os sujeitos sáo “dominados” 
pelos poderes com que se deparam. Assim, a regulacáo, enquanto con- 
ceito para as ciéncias sociais da religiáo pode ser usada para designar 
os mecanismos pelos quais, a partir de certa definicáo do “religioso”, é 
constituído pela conjuncáo de acóes de diversos atores sociais. 

Por conseguinte, é importante náo confundir regulacáo com contro- 
le, embora eventualmente ela possa se traduzir nisso. Percebo em parte 
de literatura essa énfase, e ela pode estar associada seja com a ideia de 
uma supremacia estatal, seja com alguma alianca entre o Estado e certas 
instituicóes religiosas para atuar sobre outras?. Mas, como Grim e Finke 
(2006) apontam, os próprios grupos religiosos participam de processos 
de regulacáo, de modo que náo faz sentido tracar uma separacáo estrita 
entre sociedade e Estado. Isso levaria a questionar a validade da distin- 
cáo entre regulacáo estatal/governamental e regulacáo social do religio- 
so. Considero preferível ser consequente com a ideia banal de que o Esta- 
do é mesmo parte da sociedade; portanto, o que o Estado opera com suas 
leis e suas práticas nunca deixa de estar relacionado com concepcóes 
e expectativas mais abrangentes acerca do lugar do religioso em uma 
sociedade. Tal procedimento pode ainda funcionar como um antídoto 


4Essa definicáo recorre á ideia bastante comum de que religiáo se refere a “explicacóes 
sobre a realidade baseadas em pressupostos sobrenaturais que incluem afirmacóes sobre 
a natureza e a operacáo do sobrenatural e sobre o sentido último das coisas”. Diante disso, 
náo posso deixar de notar que a metodologia para chegar aos índices dos 196 países recorre 
a um relatório oficial dos Estados Unidos encarregado de avaliar a situacáo da liberdade re- 
ligiosa no mundo. Ou seja, na prática, é a definicáo de religiáo desse relatório que preenche 
os indicadores usados por Grim e Finke para mensurar os casos. 


5É significativo o título de um texto que acumula muitas citacóes, de acordo com o Google 
Academics: “Belief in Control: Regulation of Religion in China” (Potter, 2003). Buckley e 
Mantilla (2013) também entendem regulacáo como intervencáo. 


503 


Mesa Redonda. Ciudadania y religión. 


para uma concepcáo juridicista da regulacáo. Ou seja, regulacáo náo é o 
mesmo que regulamentacáo, embora, evidentemente, esta faca parte da- 
quela*. Estamos nos referindo a um conjunto mais amplo de concepcóes 
e expectativas que náo se esgota em normatizacóes. Finalmente, como 
decorréncia da ideia de que a regulacáo é uma propriedade do sistema 
em que atua, náo se pode restringir sua aplicacáo ás minorias religiosas”. 
Se o estudo das minorias religiosas é um recurso da maior validade para 
o estudo de formas e processos de regulacáo, é porque revelam meca- 
nismos e definicóes do religioso que estáo presentes mais amplamente, 
envolvendo inclusive as religi0es e instituicóes hegemónicas. 

Permito-me uma referéncia ao trabalho de Alejandro Frigerio, até onde 
sei único cientista social latino-americano que tem empregado sistemati- 
camente o conceito de regulacáo, com impactos sobre outras pesquisas. 
Foco especificamente no texto que publicou com Hilário Wynarczyk acerca 
da presenca crescente dos evangélicos no campo religioso argentino, pro- 
cesso que envolveu tanto a atuacáo de certas liderancas, quanto reacóes 
na sociedade (Frigerio e Wynarczyk, 2008). Os autores buscam problema- 
tizar a ideia de que o crescimento de alternativas ao catolicismo implica 
automaticamente em maior aceitacáo da diversidade. Estou de acordo que 
essa perspectiva é, como defendem, um avanco para compreendermos as 
forcas que definem espacos e relacóes na transformacáo do campo religio- 
so. No entanto, Frigerio e Wynarczyk recorrem aos termos propostos por 
Grim e Finke (2006), sobretudo as ideias de regulacáo estatal e social (ou 
extra-estatal). Isso os leva a apresentar os processos que observam ora em 
termos de reforco da regulacáo, quando analisam certos projetos legisla- 
tivos ou as reacóes nos meios de comunicacáo que visam reafirmar o con- 
trole sobre os grupos religiosos, ora em termos de superacáo da regulacáo, 
quando mostram as mobilizacóes de liderancas evangélicas. E afirmam 
pretender aferir o grau de regulacáo (Grim e Finke 2006: 228, 234, 248) 
que atinge o campo religioso argentino. 

Como defendi acima, oponho-me a essa concepcáo gradualista da re- 
gulacáo do religioso. Tal concepcáo argumenta equilibrando-se entre os 
polos da restricáo e do privilégio, do reforco e da superacáo. Prefiro ana- 
lisar os vetores que definem as formas do campo religioso lancando máo 
da ideia de configuracóes. Frigerio e Wynarczyk (2008) sáo perspicazes 
para incluir em seu plano de observacáo uma série de agentes e de prá- 
ticas sociais. Precisar o lugar do estatal nessa série náo é tarefa simples, 
pois, por um lado, o estatal se estende até o próprio momento de cons- 


6Um exemplo de aproximacáo exagerada entre regulacáo e regulamentacáo é Sezgin e 
Kiúnkler (2014),ainda mais evidente em Marshall (2013). 


7Esse, a meu ver, é a principal limitacáo de Richardson (2004). 
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tituicáo dos grupos religiosos e, por outro, instáncias estatais acolhem 
representantes de forcas religiosas. De todo modo, o mais importante, a 
meu ver, náo é determinar o grau de regulacáo, mas as correspondéncias 
entre certas concepcoes de religióes e a definicáo de fronteiras que des- 
enham, de uma ou outra forma, o campo religioso e a relacáo entre atores 
religiosos e náo religiosos. Para tanto, acompanhar controvérsias sociais, 
como as que ocorrem na Argentina a propósito dos evangélicos, é algo 
crucial. Como neste texto náo apresento uma análise de controvérsias, 
passo a um último ponto nesta secáo, que coloca em discussáo a nocáo 
de regulacáo em outro plano de questóes. 

Minha tese se propós a realizar uma comparacáo entre o Brasil 
e a Franca a propósito das formas pelas quais essas sociedades se mobi- 
lizavam para reagir á presenca de grupos controversos. Notei que entre 
os cientistas sociais na Franca predominava, para tratar de tais grupos 
— muitos considerados, pelo Estado e pela mídia, como “seitas” — o que 
chamei de “renúncia epistemológica” (Giumbelli, 2002: 166-76). Isso se 
traduzia tanto no evitacáo do estudo de grupos específicos, quanto na 
construcáo de uma perspectiva que, ao se debrucar sobre as transfor- 
macóes mais gerais do campo religioso, recorria a termos como “decom- 
posicáo” e “desregulacáo”. Nesse caso, o foco se fixava sobre a estrutu- 
racáo interna do campo religioso, notando como formas tradicionais de 
autoridade e transmissáo da memória religiosas passavam por uma dis- 
solucáo. A adocáo do termo “desregulacáo” era assim reveladora de certo 
ponto de vista. Ao contrário, usar o conceito de “regulacáo” implica em 
considerar essas transformacóes em conjunto com outras, que mobili- 
zam outros atores sociais, e que contribuem para a constituicáo de novas 
configuracóes de definicáo do “religioso”. 

Alguns dos trabalhos de Philippe Portier (2010, 2011), politiólogo 
francés, traduzem essa mudanca de perspectiva. Ele considera que um 
novo regime de regulacáo vem se consolidando na Europa ocidental ao 
longo das últimas décadas. De um lado, os países que adotaram o se- 
paratismo entre Estado e religiáo caminham em direcáo ao que chama 
de reassociacáo, em que a separacáo se flexibiliza e se conjuga com o 
reconhecimento da importáncia da religiáo. De outro lado, os países que 
adotaram o confessionalismo, oficializando uma religiáo, caminham no 
sentido de conferir maiores direitos ás demais religi0es. Para Portier, 
regulacáo é o termo que traduz as formas de organizacáo das relacóes 
entre Estado e Igrejas. Embora o autor pretenda com ele designar “náo 
só o conjunto de regras, mas também as práticas flexíveis” com as quais 
o Estado enquadra “o movimento das atividades religiosas” (2011: 25), 


” 


seu foco recai sobretudo em modelos e princípios. “Separatismo”, “con- 
” < ” «“ 


fessionalismo”, “reconhecimento”, “integracáo” constituem exemplos de 
modelos; “liberdade” e “igualdade”, de princípios. Assim como fazem 
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Baubérot e Milot (2011) para tratar da laicidade, Portier reduz a questáo 
da regulacáo ao predomínio desses modelos e princípios, ou a combi- 
nacíáo e transicáo entre eles. 

Procurei, em outro trabalho, indicar as limitacóes da perspectiva fo- 
cada em modelos e princípios (Giumbelli 2013c). Modelos e princípios 
certamente existem e tém sua importáncia. Mas a parte talvez mais im- 
portante de sua existéncia consiste na sua traducáo em mecanismos cujo 
funcionamento é dimensáo constitutiva da regulacáo do religioso. E, 
nesse plano, separacáo náo necessariamente se opóe a reconhecimento. 
Portier (2010: 43-44) menciona a situacáo dos muculmanos em prisóes 
francesas, onde, segundo um relatório de 2008, eles sáo metade da po- 
pulacáo. O fato de que haja, recentemente, mais capeláes e disponibi- 
lidade de refeicóes apropriadas para esses muculmanos, compensado 
com o compromisso de respeito a liberdade de escolha dos demais pri- 
sioneiros, sáo apresentados por Portier como prova da “evolucáo” que 
produz o equilíbrio entre “reconhecimento” e “integracáo”. No entanto, 
náo entram em questáo, por exemplo, os processos de indicacáo desses 
capeláes e de autenticacáo da alimentacáo halal. Isso levaria a entender 
a participacáo do Estado nas formas pelas quais se delineia uma religiáo, 
que inclui os mecanismos que definem espacos próprios e fronteiras de 
liberdade. Como mostrou Talal Asad (2006), ao proibir o uso do véu islá- 
mico em nome da separacáo, o Estado francés se afirma como intérpre- 
te de comportamentos que toma necessariamente (reconhecidamente) 
como “religiosos”. 

Teco um comentário final sobre o texto de Portier (2010), ainda sobre 
a Franca. Em sua periodizacáo da história das relacóes entre Estado e 
religi0es naquele país, o autor cita a famosa lei de separacáo de 1905. 
Essa lei encerra o regime anterior, em que o Estado sustentava quatro 
“cultos reconhecidos”. Portier (2010: 30) aponta a legislacáo como a 
consagracáo do “principio de privatizacáo” e do “princípio da indepen- 
déncia”, uma vez que as religides teriam perdido sua condicáo oficial e 
podiam se organizar do modo que lhes conviesse. Mas ele náo se pre- 
ocupa em destacar que a mesma lei criou uma figura jurídica, as “asso- 
ciac0es de culto”. Ou seja, omesmo Estado que se recusava sustentar as 
religióes, reconhecia sua existéncia estabelecendo um tipo específico de 
associacáo para abrigar a prática da religiáo. Por circunstáncias que náo 
convém detalhar, permitiu-se aos grupos religiosos que optassem entre 
constituir-se como associac0es genéricas ou associacdes de culto. As as- 
sociacóes de culto tém direito a alguns benefícios que náo sáo acessíveis 
ás associacóes genéricas. Sobretudo, obter o estatuto de associacáo de 
culto, para um grupo controverso, pode significar um reconhecimento 
como “religiáo”. Para consegui-lo, a decisáo passa por aparatos adminis- 
trativos e judiciários do Estado francés (Giumbelli, 2002). Em suma, a 
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existéncia da figura “associacáo de culto”, seja na sua origem, seja na sua 
efetivacáo mais ou menos recente, corresponde, dentro de um modelo 
separatista, a configuracóes específicas de regulacáo do religioso. 

Retorno, enfim, ao texto de Grim e Finke (2006), pois um ponto me 
permite complementar o comentário acima. Este dirigiu-se exatamente 
a um dos elementos que interessam a minha pesquisa, ás formas pelas 
quais os grupos religiosos podem ganhar existéncia jurídica. O outro é 
a presenca de órgáos estatais encarregados especificamente de acom- 
panhar grupos religiosos, de que, aliás, a Franca seria outro exemplo, 
com seu Bureau Central des Cultes, vinculado ao Ministério do Interior 
(Giumbelli, 2002). Ao comentarem o que chamam de regulacáo gover- 
namental da religiáo, Grim e Finke mencionam que “mais de 100 países 
possuem órgáos governamentais encarregados de supervisionar e con- 
trolar grupos religiosos” (2006: 7). O texto dá a entender que a ocorrén- 
cia de tais órgáos é suficiente para concluirmos que se trata de um índice 
de restricóes á atividade religiosa. Aqui fica clara a diferenca entre uma 
abordagem gradualista da regulacáo e uma abordagem que recorre a 
ideia de configuracóes. Primeiro, porque a existéncia de um órgáo estatal 
voltado ao acompanhamento de grupos religiosos náo é interpretada na 
chave restricáo/privilégio, embora possa ter esse papel. O mais impor- 
tante é saber com qual concepcáo de religiáo esses órgáos atuam em sua 
relacáo com outros atores sociais. Segundo, a inexisténcia de um órgáo 
dessa natureza náo significa menos regulacáo ou auséncia de regulacáo. 
A pergunta mais interessante seria: como certa configuracáo de regu- 
lacáo ocorre por meio de outros mecanismos?* 


Dados sobre os quatro países: contrastes na 
secularizaráo e na laicidade 


A busca por informacóes referente aos dois pontos sobre os quais foca a 
pesquisa —as formas jurídicas de constituicáo de coletivos religiosos e a 
existéncia e funcionamento de órgáos estatais voltados ao acompanha- 
mento de grupos religiosos — evidenciou uma distincáo básica. De um 
lado, temos Argentina e México, países nos quais existem figuras jurídi- 
cas ou procedimentos específicos para acomodar os coletivos religiosos 
e Órgáos estatais para registrá-los como tais; de outro lado, temos Uru- 


8 Para referéncias com as quais dialogo em minha utilizacáo do conceito de regulacáo do 
religioso, ver Giumbelli (2013a, 2013c, 2014). Entre os trabalhos mais recentes, encontro 
afinidades com Sullivan et al (2015) e Mahmood (2015). 
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guai e Brasil, caracterizados pela auséncia de ambas as características. 
Adiante, apresentarei detalhes das quatro situacóes. Por ora, o que me 
interessa destacar é o contraste que se pode estabelecer entre os casos 
que formam cada um dos dois pares, quando os termos secularizacáo e 
laicidade sáo introduzidos na discussáo. Assim: enquanto Argentina e 
México ilustram casos contrastantes de adocáo da laicidade estatal, Uru- 
guai e Brasil formam um novo contraste levando em conta a seculari- 
zacáo da sociedade (ver quadro 1). 


Figuras jurídicas 
e procedimentos 
Quadro 1 específicos 
para coletivos 
religiosos 


Aparato estatal 
de registro 
de coletivos 

religiosos 


Argentina 





Laicidade estatal 
México 





Uruguai 





Secularizacáo da 
sociedade 


Brasil 














Ao contrário do que ocorreu quando me voltei para a nocáo de regu- 
lacáo do religioso, náo pretendo empreender uma discussáo conceitual 
acerca de laicidade e de secularizacáo. Estou tomando essas noc0es em 
um sentido mais descritivo, ao perceber que elas permitem estabelecer os 
contrastes acima apontados. A secularizacáo diz respeito á importáncia 
da religiáo na sociedade, ao passo que a laicidade pode ser associada com 
alguma forma de separacáo entre Estado e religi0es. Sei que essas defi- 
nic0es sáo bastante problemáticas, pois cada uma delas abre discussóes 
intermináveis sobre o que seja “importáncia” e o que seja “separacáo”. 
Mas no plano em que as utilizo, essas noc0es sáo operativas para que se 
apresentemalgumas informacódes básicas e esquemáticas acerca do regi- 
me de relacóes Estado-igrejas e acerca da demografía religiosa em cada 
um dos quatro países abordados na pesquisa. Essas informacóes sáo fun- 
damentais para os detalhamentos que viráo depoise que retomam a dis- 
cussáo sobre a regulacáo do religioso. Pois o que quero sugerir, ao evocar 
os termos secularizacáo e laicidade, é que, ao menos nos sentidos aqui 
considerados, eles sáo insuficientes para dar conta das realidades que 
se constituem no plano da constituicáo jurídica de coletivos religiosos e 
dos arranjos estatais para acompanhá-los. Em suma: semelhancas nesse 
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plano podem ocorrer entre países muito distintos quanto á situacáo de 
secularizacáo e laicidade. 


México e Argentina 


No México, a história das relacóes entre Estado e Igreja Católica em te- 
rras mexicanas é acidentada. Depois de oscilacóes no período entre a in- 
dependéncia (1810) e o início do século XX, a Constituicáo de 1917 consa- 
gra um regime hostil em nome da separacáo entre Estado e religides: náo 
reconhecimento jurídico das igrejas, proibicáo de possuírem bens, limi- 
tacOes ao culto fora dos templos, exclusáo da política. Em 1992, comeca a 
vigorar outro marco normativo, consolidado por uma lei específica, que 
estabelece regras para a constituicáo e atuacáo de “associacóes religio- 
sas” (Blancarte, 2008: 24; Camp, 1997; Ruiz, 2007; Casillas, 1993). Isso 
ocorreu em um quadro em que a referéncia á laicidade se manteve, como 
demonstra a discussáo que redundou em acréscimos ao texto constitu- 
cional em 2012: de um lado, a incorporacáo da palavra “laica” á definicáo 
da república mexicana; de outro, a ampliacáo e reforco do principio da 
“liberdade religiosa”. 

O México apresenta, ainda que menos acentuadamente quando com- 
parado a outros casos na América Latina, um quadro de diversificacáo 
religiosa (Kan, 2011; de la Torre e Zuñiga, 2007). Até 1990, quase 90% 
da populacáo se identificava como católica; o censo populacional de 2010 
aponta 83% de católicos; outras fontes apostam em 78%; em alguns es- 
tados, o índice de católicos é significativamente menor. As adesóes a 
outras igrejas cristás sáo da ordem de 7,5% da populacáo. Assim, o total 
da populacáo cristá alcancaria entre 84% e 90%. 

No México, gerou-se uma convivéncia, mais evidente entre 1917 e 
1992, entre um regime severo no seu anticlericalismo — que impedia, por 
exemplo, que os sacerdotes usassem a vestimenta religiosa fora dos tem- 
plos — e uma sociedade marcada por express0es religiosas, predominan- 
temente ligadas, de formas muito diversas, ao catolicismo. Isso se reflete 
na tensáo entre referéncias cívicas e religiosas na construcáo do nacio- 
nalismo mexicano. Calendários e hagiografias que consagram cada uma 
dessas referéncias podem estabelecer relacóes de diálogo e de conflito, 
dependendo das situacódes e das conjunturas. Essa tensáo está associada 
exatamente ao fato de que no México se cultiva uma religiosidade vibran- 
te, inclusive em suas manifestacóes públicas, e se adota oficialmente o 
princípio da laicidade (de la Torre, 2006). 

A Argentina é comumente apresentada para ilustrar uma situacáo 
pouco comum no continente americano, ou seja, a existéncia de um re- 
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gime de oficialidade religiosa que reconhece e privilegia a Igreja Católica 
(Oro e Ureta, 2007). Os imperativos levantados por agendas liberalizan- 
tes que varreram vários países na segunda metade do século XIX, ainda 
que tenham introduzido algumas modificacóes (como a criacáo de re- 
gistros civis), náo foram suficientes para provocar a separacáo formal 
entre Estado e Igreja. Mais recentemente, foi removida a cláusula cons- 
titucional segundo a qual o presidente da república deveria ser católico. 
Mesmo assim, continua a valer a formulacáo de que “o Governo federal 
sustenta o culto católico apostólico romano” (art. 2. da Constituicáo) 
e de que a Igreja Católica é pessoa jurídica pública (Art. 146 do Código 
Civil), havendo ainda uma Concordata com a Santa Sé desde 1966 (Es- 
quivel, 2013; Mallimaci, 1999, 2015; Wynarczyk, 2009; Lo Prete, 2005; 
Navarro, 2001; Padilla, 2006). 

Se isso expressa a visáo que associa catolicismo a nacionalidade, obje- 
to de intensa elaboracáo dos anos 1930 e 1960, náo afasta a possibilidade 
de atritos entre, de um lado, as diretrizes de autoridades religiosas e, de 
outro, liderancas políticas e mobilizacóes das sociedade civil (Semán e 
Martin 2006; Esquivel 2003). Antes de 1930, ocorreram políticas que 
diminuíram a ascendencia católica sobre a populacáo, e o mesmo vem 
acontecendo mais recentemente, como ilustra a aprovacáo do casamento 
entre pessoas do mesmo sexo. Mas, se há elementos e princípios, como 
o da liberdade religiosa, que remetem a laicidade, esta, no entanto, náo 
serve para identificar o regime vigente de relacóes entre Estado e reli- 
gi0es na Argentina. 

Os dados estatísticos disponíveis sugerem um quadro dominado pelo 
catolicismo (76,5% da populacáo), mas também a convivéncia com um 
crescente pluralismo: 11% sem religiáo e 9% de evangélicos (Mallimaci, 
2015, p. 215)9. Esses dados mostram como é complexa a relacáo com 
a laicidade, se comparamos com a situacáo no México. Na Argentina, 
há menos católicos e mais pessoas sem religiáo. Além disso, o Estado 
argentino náo recolhe informacóes sobre afiliacáo religiosa da sua popu- 
lacáo, algo que o Estado mexicano faz de maneira sistemática, gerando 
debates sobre a forma de producáo dos dados. 


2.2. Uruguai e Brasil 


Uruguai é um país que incorpora em seu imaginário a identificacáo com 
a laicidade, como a Franca, mas com resultados mais acentuados, em 
certos aspectos. De fato, a partir de 1859, uma conjuncáo de correntes 
políticas efetivou, dentro de condicóes propicias e face a uma estrutu- 
ra eclesiástica débil, uma série de ataques á Igreja Católica, culminando 
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com a consagracáo da separacáo na segunda década do século XX. Isso 
foi complementado com a retirada de símbolos religiosos de instituicóes 
e espacos públicos e a instituicáo de um calendário oficial que seculari- 
zou as datas católicas, expressáo da construcáo de um nacionalismo que 
buscou se contrapor a referéncias religiosas (Guigou, 2006; Costa, 1997; 
Asiaín, 2010). 

O aspecto que gostaria de destacar quanto aos resultados desse proces- 
so é uma generalizada secularizacáo da sociedade uruguaia. Náo há ensino 
religioso nas escolas públicas, tampouco espacos religiosos em instituicóes 
públicas e programas religiosos na Televisión Nacional Uruguay. A ques- 
táo dos símbolos religiosos na capital, provocada pela demanda de per- 
manéncia de uma cruz erguida durante a visita do Papa Joáo Paulo TI em 
1987, levantou enormes discuss0es: a cruz foi preservada em virtude de 
uma decisáo legislativa que a justificou como “monumento comemorativo 
de um acontecimento histórico” (Caetano, s/d). A primeira universidade 
católica do país comecou a funcionar nos anos 1980. 

Essas características encontram correspondéncia na demografía reli- 
giosa. Dentro da América Latina, o Uruguai desponta como o país onde 
ocorre o menor índice de católicos — entre 39% e 51%, a depender das 
fontes (Kan, 2011, p. 79-80; Latinobarometro 2014); onde os assim de- 
clarados ateus e agnósticos, em números insignificantes ou mesmo náo 
registrados em outros países, atingem, em vários momentos dos últimos 
cem anos, entre 15% e 18% da populacáo. O total de pessoas sem religiáo 
ficaria entre 44% e 47%. É preciso considerar o crescimento de outras 
express0es religiosas, sobretudo igrejas cristás náo católicas, cujos adep- 
tos atingem em torno de 11% da populacáo na primeira década do século 
XXI (Costa, 2003, p. 165). Em tempos recentes, apenas em uma opor- 
tunidade o Estado uruguaio incluiu quesito sobre religiáo em pesquisas 
estatísticas (Asiaín, 2010). 

O quadro no Brasil é bem distinto. Aí ocorrem importantes transfor- 
mac0es no campo religioso, que se expressam, ainda que refratadas pelas 
condicóes que interferem na declaracáo de pertencimento, nas estatís- 
ticas produzidas oficialmente (Teixeira e Menezes, 2013; Mafra, 2013). 
O decréscimo católico é maior do que na Argentina e no México, mas 
náo chega perto dos números uruguaios. Em 1980, 89% da populacáo se 
declarou católica; em 2010, 65%. O número de pessoas sem religiáo tor- 
nou-se também expressivo, passando, no mesmo período, de menos de 
2% para 8%; ou seja, muito longe também dos números uruguaios. Mas 
o que chama mais atencáo dos interessados é o incremento evangélico: 
de 7% para 22%. Isso permite apontar tanto um quadro de diversificacáo 
religiosa, quanto uma reafirmacáo da hegemonia cristá, que toma quase 
90% da populacáo (Camurca, 2006; Pierucci, 2006). Além do decrés- 
cimo católico e do incremento evangélico, é significativo, por ser talvez 
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singular, o contingente de “espíritas” (em torno de 2% em 2010) — so- 
bretudo quando lembramos que ele abriga uma parte de afro-religiosos e 
evidencia uma opcáo frequentada por náo poucos entre os que se dizem 
“católicos”. Há aí um indicativo de um modo de organizacáo da diversi- 
dade religiosa distinto do encontrado em outros países. 

Em 1890 foi decretada a separacáo entre Estado e Igreja Católica no 
Brasil, regime que vigora até a atualidade, tendo sido atenuado após os 
anos 1930, permitindo a colaboracáo com as religies. A Igreja Cató- 
lica optou pela negociacáo de um Acordo com o Estado (2008-2010), 
algo inédito na história brasileira, cujas implicacóes sáo ainda incertas. 
As religióes afro-brasileiras vém sendo contempladas, diretamente ou 
náo, por políticas de promocáo da igualdade racial e por acóes de valo- 
rizacáo do património cultural. E os evangélicos conquistaram o papel 
de maior protagonismo no cenário recente, pela insercáo de represen- 
tantes em instáncias legislativas. Pode-se sublinhar a mobilizacáo que 
resultou na introducáo, no texto que reformou o Código Civil (2002), da 
“organizacáo religiosa” como figura jurídica distinta das associac0es; e 
também, como resposta ao Acordo com a Igreja Católica, a proposicáo, 
no Congresso Nacional, de um projeto que ficou conhecido como “Lei 
Geral das Religióes” (Giumbelli, 2008, 2011). Essa iniciativa, na verdade, 
representa mais uma acáo entre muitas outras que buscaregulamentar 
provisóes constitucionais relativas á liberdade religiosa e ás capacidades 
civis das instituicOes religiosas (Giumbelli e Scola, no prelo). 

A forca demonstrada pelos evangélicos compóe um quadro caracteri- 
zado pela ampla presenca da religiáo na sociedade, o que contrasta com 
a situacáo mais secularizada do Uruguai. Pode-se mencionar a existéncia 
de ensino religioso nas escolas, programas religiosos ocupando exten- 
sos horários em canais de televisáo (sendo que uma importante rede TV 
pertence a um líder evangélico) e a ocorréncia de capelas em instituicóes 
públicas (sendo que algumas estáo se convertendo em espacos inter- re- 
ligiosos). Essa presenca é atualmente contrabalancada pela atuacáo de 
movimentos que a questionam em nome do avanco, por exemplo, os 
de direitos sexuais, como ocorremem muitos países (Machado, 2012a, 
2012b). Tens0es entre referéncias religiosas e náo religiosas manifesta- 
ram-se também na construcáo do nacionalismo. A balanca, no entanto, 
pendeu para o lado religioso, como demonstra o fato do Cristo Redentor 
— monumento erigido no Rio de Janeiro para celebrar a catolicidade do 
povo brasileiro — ter se tornado um ícone cívico e nacional. Mais recente- 
mente, referéncias evangélicas passam a compor esse imaginário, como 
demonstram a proliferacáo, em pracas públicas, de monumentos á Bíblia 
e, em calendários oficiais, de datas alusivas ao protestantismo (Giumbe- 
111, 2014). 
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Dados sobre os quatro países: configuracóes de 
regulacáo do religioso 


Passo agora a detalhar os dispositivos para acomodar os grupos religio- 
sos, mantendo a apresentacáo por meio dos dois pares de países. Espero 
ter demonstrado no item anterior como náo podemos simplesmente de- 
duzir tais dispositivos dos regimes de relacáo entre Estado e religiáo e do 
grau de secularizacáo de uma sociedade. Ao contrário, é preciso conferir 
uma atencáo específica a esses dispositivos para saber de que modo se 
constituem e que formas assumem. A partir disso, podemos pensar em 
possíveis relacóes entre essas características e aquelas que definem os 
contornos e forcas do campo religioso. É preciso notar que, neste texto, 
pretendo restringir-me a quadros mais panorámicos, deixando para ou- 
tra oportunidade a abordagem da situacáo de grupos religiosos em cada 
país como estratégia para demonstrar distintas configuracOes de regu- 
lacáo do religioso. 


Argentina e México 


México e Argentina, já sabemos, possuem figuras específicas para aco- 
modar coletivos religiosos que se constituem formalmente. Isso é mais 
claro no caso do México, onde se espera que um grupo requeira seu re- 
gistro como “associacáo religiosa”- figura definida pela Lei de 1992 e por 
suas regulamentacóes -, ato que lhe confere a personalidade jurídica. No 
caso da Argentina, há uma dupla formalizacáo: um grupo religioso ganha 
personalidade jurídica como uma associacáo genérica e deve paralela- 
mente solicitar autorizacáo para um órgáo estatal específico, a Direcáo 
Geral do Registro Nacional de Cultos. Há, portanto, um registro de cul- 
tos; na verdade, dividido em dois setores: um registro para as instituicóes 
católicas e outro para as instituicóes náo católicas. No México, existe a 
Direcáo Geral de Associacóes Religiosas, aparato estatal que administra 
os procedimentos para registro constitutivo das associacOes religiosas e 
organiza os dados sobre o número de associacóes, ministros e associa- 
dos, além de reunir toda a legislacáo pertinente ao seu funcionamento. 
Isso inclui rotinas para autorizacáo de manifestacóes fora dos templos e 
de exibicáo de programas em meios de comunicacáo; controle sobre os 
bens patrimoniais das associacóes; e ainda diretivas para a resolucáo de 
conflitos no interior e entre grupos religiosos. 
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Percebemos que em ambos os países existem estruturas estatais que 
estáo encarregadas de produzir autorizacóes, controles e registros sobre 
os grupos religiosos. No México, a Direcáo Geral de Associacóes Religio- 
sas possui atributos e competéncias amplos, ao menos do ponto de vista 
formal. Note-se que está subordinada a uma estrutura chave no aparato 
de Estado, na mesma subsecretaria responsável pela política migratória 
no país. Para desempenhar suas func0es, mantém trés setores. Um pri- 
meiro, que cuida propriamente dos registros dos coletivos religiosos, os 
quais devem periodicamente enviar informac0es sobre suas autoridades 
e sobre seu património. Quanto aos bens, a lei só permite ás associacóes 
religiosas o “indispensável”; por outro lado, lhes é facultada a ocupacáo 
de imóveis que por raz0es históricas passaram a ser propriedade públi- 
ca. Um segundo, voltado para os ministros de culto, sobre os quais se 
mantém estatísticas específicas e para os quais a Direcáo atua oferendo 
oficinas acerca de vários temas. Um terceiro, que expede as permissóes 
para programas televisivos e para celebrac0es externas, e também, quan- 
do acionado, intervém na resolucáo de conflitos entre membros de asso- 
ciacóes religiosas. 

Na Argentina, o órgáo que preenche as mesmas funcóes espelha a si- 
tuacáo privilegiada da Igreja Católica. Note-se que está subordinado ao 
Ministério de Assuntos Exteriores, o que reitera a associacáo entre na- 
cionalidade e catolicismo. Segundo Catoggio (2008: 107), “os projetos 
estatais de reconhecimento de cultos náo católicos” foram administrados 
de maneira ambivalente, oscilando entre diversas definicóes da política 
pública, ás vezes justapostas na mesma formulacáo: a) uma necessidade 
burocrático-institucional de centralizacáo estatal dos cultos já existentes 
no território nacional; b) um objetivo de conhecimento e estandartizacáo 
da diversidade religiosa, a partir da geracáo de dados estatísticos, e; c) 
um imperativo policial de controle e sancáo de minorias que atentem 
contra a “seguranca nacional”. Desde os anos 1990, com a redemocra- 
tizacáo política e o crescimento da diversidade religiosa, sucederam-se 
várias propostas de alteracáo legislativa. Embora algumas delas questio- 
nem o privilégio á Igreja Católica, quase nenhuma estabelece a extincáo 
do registro de cultos. 


9 Para o conjunto dos dados, divulgados em 2008 pelo CEIL-PIETTE, ver: http://edant. 
clarin.com/diario/2008/08/27/um/encuesta1.pdf, acesso em 25/02/2016 


10 Ver site da Dirección General de Asociaciones Religiosas, estatísticas e marcos normati- 
vos (http: //www.asociacionesreligiosas.gob.mx/). Beneficiei-me também das entrevistas 
com ElizabethBrenda Mandujano Alanuza, Diretora de Normatividade, Dirección General 
de Asociaciones Religiosas e com Ignacio Cuevas, do Consejo Nacional para Prevenir la 
Discriminación. 
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Realizo a seguir uma breve análise de uma dessas propostas, que 
partiu de ampla consulta a distintos atores sociais e criou expectativas 
de aprovacáo legislativa, o que acabou náo ocorrendo por conta de mu- 
dancas na situacáo política. Trata-se do “Anteproyecto de Ley de Liber- 
tad Religiosa para la Republica Argentina”, elaborado pelo Conselho 
Assessor da Secretaria de Culto ao longo de 2000 e encaminhado ao 
Congresso Nacional em 2001". O projeto transformava o atual Registro 
Nacional de Cultos em Registro Nacional de Confiss0es Religiosas. Os 
coletivos que nele se inscrevessem, passando pelos trámites necessários 
(menos restritivos do que as normas vigentes), adquiririam automati- 
camente a personalidade jurídica. Essa inscricáo seria voluntária, pois 
os grupos religiosos teriam a opcáo de adquirirempersonalidade jurídi- 
ca como associacóes comuns (arts. 8 e 9). Mas uma vez aprovadas, as 
confiss0es religiosas teriam, entre outros, direitos a isenc0es fiscais, a 
utilizar meios de comunicacáo e a prestar assisténcia religiosa em insti- 
tuicóes coletivas (art. 13). As federacóes que congregam confiss0es “que 
tenham presenca universal, tradicáo histórica no país e estrutura estável 
de seu credo” poderiam celebrar acordos de cooperacáo com o Estado 
(art. 16). Quanto a Igreja Católica, se reiterava “0 reconhecimento de sua 
personalidade jurídica púbica (...), sem necessidade de inscrever-se no 
Registro” (art. 32) e a validade dos acordos firmados com a Santa Sé. 

Caso o projeto acima fosse aprovado, aumentaria a semelhanca com 
a situacáo no México, reforcando a constatacáo de que dispositivos si- 
milares de formalizacáo de grupos religiosos podem se conjugar com es- 
truturas muito distintas de relacáo entre Estado e igrejas. A conclusáo 
que gostaria de destacar para aplicá-la aos casos do México e da Argen- 
tina reconhece o lugar importante que o Estado detém em processos de 
regulacáo do religioso. Na medida em que aparatos estatais exercem o 
poder de autorizar a constituicáo de grupos especificamente religiosos, 
eles sáo pressionados a reproduzirem as concepcoes dominantes nesses 
países acerca do que seja o religioso. Portanto, náo surpreende que gru- 
pos controversos enfrentem dificuldades para obterem autorizacáo esta- 
tal ou busquem formas de existéncia jurídica que contornam os controles 
estatais. Certas igrejas pentecostais, Testemunhas de Jeová e o culto a 
Santa Muerte sáo exemplos no caso mexicano (Garma, 2004, 2008). O 
mesmo ocorre com o culto a San la Muerte na Argentina (Fidanza e Ga- 
lera, 2014; Fidanza, 2015), país no qual grupos religiosos organizam-se 


11Para vis0es gerais sobre essas propostas, ver Wynarczyk (2009), Frigerio e Wynarczyk 
(2004, 2008), Carbonelli e Jones (2015), Bosca (2003), Padilla (2009). Foi também im- 
portante a entrevista com Andrea de Vita, Diretora do Registro de Cultos da República 
Argentina. 
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para compartilhar números de registro concedidos pela Direcáo de Cul- 
tos (Wynarczyk, 2009). 

Por fim, vale fazer algumas observac0es sobre as estatísticas propor- 
cionadas pelos registros nos aparatos mexicanos e argentinos. No caso 
do México, a própria Direcáo Geral de Associacóes Religiosas se encarre- 
ga de fazer e divulgar estatísticas, o que náo ocorre com a Direcáo Geral 
do Registro Nacional de Cultos na Argentina, que publica apenas a lista 
de grupos registrados, a partir da qual foi possível elaborar alguns da- 
dos. A comparacáo entre as estatísticas revela algo interessante (Quadro 
2). No México, os dados sobre associacóes produzem um retrato mais 
cristáo do país quando se toma como referéncia as informacóes sobre 
afiliac0es religiosas. De acordo com os dados, as associacóes “cristás” re- 
presentam 99,6% do universo de associacOes registradas (restando ape- 
nas 17 “orientais”, 10 judaicas, 3 islámicas e 8 de “novas express0es). Na 
Argentina, ocorre o inverso. Ou seja: somando os dados referentes a gru- 
pos afrorreligiosos, espíritas e outros, tem-se quase 25% dos registros, 
enquanto que aos grupos cristáos cabem quase 75% dos casos. Deve-se 
levar em conta que os dados sobre a Argentina náo contabilizam as insti- 
tuicóes católicas. Mesmo assim, podemos concluir que a divulgacáo das 
informacóes do Registro Nacional de Cultos contribuiria para produzir 
um panorama do campo religioso argentino que — mesmo paradoxal- 
mente, pois se trata de um sistema que privilegia a Igreja Católica — re- 
vela sua diversidade. 


Quadro 2 — Comparativo entre dados sobre afiliacóes religiosas e sobre 
instituicóes registradas” 


Argentina México 


Católicas 





Pessoas 
76,5% 


Instituicóes 


Pessoas 





Evangélicas 


Outras cristás 


9% 


10,4% 


Instituicóes 





Outras 








25,2% 











12Para o texto do projeto, http://www.calir.org.ar/verPdf.php?doc=/libro/15.pdf, acesso 
em 25/02/2016. 
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Brasil e Uruguai 


Brasil e Uruguai possuem dispositivos formalmente semelhantes e histo- 
ricamente estabilizados para a constituicáo de grupos religiosos. Em am- 
bos os países, náo há figuras jurídicas específicas para acomodar grupos 
que se definem como religiosos. Estes sáo registrados como associacóes 
genéricas e Obedecem ás mesmas regras que se aplicam ao universo das 
instituicóes associativas. No caso do Brasil, a criacáo da figura jurídica 
“organizacáo religiosa” náo produziu nenhuma regulamentacáo especial. 
Por parte do Estado, também náo há nenhum setor ou órgáo que se de- 
dique ao acompanhamento específico dos grupos religiosos. No caso do 
Uruguai, cabe ao Ministério de Educacáo e Cultura a autorizacáo dos pe- 
didos de criacáo de associac0es. Essa centralizacáo (que permite estimar 
em 14 mil o número de associacóes) náo existe no Brasil, onde pessoas 
interessadas em formalizar um coletivo religioso devem ir a um cartório 
e aí registrar os estatutos que definem uma série de itens que caracteri- 
zam o funcionamento da instituicáo. 

O desafio colocado pelos casos de Brasil e Uruguai, do ponto de vista da 
regulacáo do religioso, é como esse processo ocorre na auséncia de uma 
configuracáo que atrela um tipo específico de coletivo com um aparato vol- 
tado para o seu registro. Ou seja, o fato de que nos dois países náo haja um 
mecanismo de controle estatal específico no plano da constituicáo formal 
dos grupos religiosos faz com que a regulacáo ocorra por meio de outros 
dispositivos, estatais e extra-estatais, os quais tracam o lugar apropriado 
do religioso. Destaco exatamente a atuacáo de dispositivos extra-estatais, 
a fim de tornar a distingáo mais clara com os casos de Argentina e México. 
Eles conjugam a expectativa de auto-regulacáo do universo religioso e a 
incidéncia de mecanismos de regulacáo indireta. No primeiro caso, estáo 
em jogo os movimentos de organizacáo do próprio universo de igrejas e 
grupos religiosos; no segundo, a definicáo do que seja o espaco do religioso 
por meio da regulacáo de outras esferas sociais. 

A situacáo dos grupos afro-religiosos no Uruguai serve para ilustrar 
essa configuracáo. Presentes como associacóes desde a década de 1950, 
esses grupos enfrentaram dificuldades. Em livro publicado em 1981, 
Moro e Ramirez, tratando do universo da capital uruguaia, constatavam 
que “muitos desses terreiros funcioam com permiso policial” (p. 7). Se- 
gundo Susana Andrade, máe-de-santo umbandista, essa situacáo só se 
modificou no início do século com providéncias tomadas pelo Ministério 
do Interior. Vé-se aí como a auséncia de um aparato específico náo signi- 
fica que forcas policiais deixem de atuar para regular práticas religiosas. 
Atualmente, os templos afro-religiosos uruguaios seguem tendo que re- 
solver questóes relacionadas com o barulho denunciado pela vizinhanca 
dos templos e com o protecionismo animal que ameaca a prática dos sa- 
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crifícios rituais. Em 2015, perto da estátua que representa lemanjá em 
Montevidéu, havia pichacóes sobre o tema. Ao mesmo tempo, Susana 
Andrade personaliza os esforcos de organizacáo desse universo religioso. 
Trata-se de uma sacerdotisa que lidera uma federacáo e mantém ativida- 
des no campo da política. Ela também é uma das principais articulado- 
ras do Espacio de Dialogo Interreligioso, iniciativa que surgiu no início 
dos anos 2000 e em 2009 foi renomeado como Foro Interreligioso de 
Uruguay. O grupo reúne-se eventualmente, tem reconhecimento oficial e 
realiza atividades no Parlamento do Mercosul. Dele participa um extenso 
conjunto de grupos e tradicóes religiosas, inclusive a Igreja Católica*. 

No Brasil, os grupos afro-religiosos compartilham das dificuldades 
mencionadas no caso uruguaio. Mesmo a formalizacáo com o registro 
em cartórios é um problema para muitos, pois os responsáveis podem 
náo ter acesso ás informacóes e aos recursos burocráticos necessários 
aos procedimentos. Historicamente, esses grupos enfrentaram resis- 
téncias em serem reconhecidos como “religiáo”. Isso se evidencia exata- 
mente por terem sofrido os efeitos da operacáo de mecanismos regula- 
tórios concebidos para contornarem outras esferas sociais. Por exemplo, 
o campo das práticas curativas, de modo que os grupos afrorreligiosos, 
assim como os espíritas, tiveram que criar argumentos que os livrassem 
de acusacóes de curandeirismo e charlatanismo. Por conta disso, seu re- 
conhecimento como “religiáo” necesitoude uma visáo que os considera- 
secomo portadores de “cultura” — no caso, o legado africano (Giumbelli, 
2008). De acordo com as indicacóes que recolhi, no Uruguai os grupos 
afrorreligiosos apostam mais no seu reconhecimento como “religiáo”. No 
Brasil, liderancas afrorreligiosas protagonizam determinadas iniciativas 
ou eventos em que outras religies se mostram pouco envolvidas. Um 
exemplo é a Frente Parlamentar em Defesa das Comunidades Tradicio- 
nais de Terreiro, que atua no Congresso Nacional. Outro sáo as Marchas 
contra a Intoleráncia Religiosa, que ocorrem em diversas capitais brasi- 
leiras (Vital da Cunha, 2013). 

Parece-me importante, no último caso, o uso da expressáo “intolerán- 
cia religiosa”, pois isso pode sinalizar para uma opcáo que é sintomáti- 


13Para o México, foram considerados os dados do Censo Populacional 2010 e da Direcáo 
Geral de Associacóes Religiosas: 

http: //www.asociacionesreligiosas.gob.mx/work/models/AsociacionesReligiosas/pdf/ 
Numeralia/AR_por_tradicion.pdf, acesso em 25/02/2016. 

Para a Argentina, consideramos o universo de instituicóes da Capital Federal (1687 casos, 
acesso em julho de 2015, https: //www.mrecic.gov.ar/registro-nacional-de-cultos-0), uma 
vez que o total dos registros era demasiado grande para nossos recursos. Agradeco a Jorge 
Scola pela preparacáo do banco de dados e das estatísticas. Outras estimativas para os re- 
gistros argentinos: Navarro (2000), Wynarczyk (2009) e Fidanza e Galera (2014). 


518 


Religiones en cuestión / Juan Cruz Esquivel - Verónica Giménez Béliveau (Coords.) 


ca. Assim, enquanto os grupos afro-brasileiros levantam a bandeira da 
luta “contra a intoleráncia”, outros preferem combater “pela liberdade 
religiosa”. Foi o caso da Igreja Católica, logo após a separacáo com o Es- 
tado, na passagem do séc. XIX para o séc. XX, período, aliás, que marca 
o fortalecimento da sua organizacáo eclesiástica. Como resultado disso, 
chegou- se ao regime que recusou procedimentos de autorizacáo para a 
constituicáo de coletivos religiosos (Giumbelli, 2002). Mais recentemen- 
te, com o Acordo feito com a Santa Sé, a Igreja Católica parece ter optado 
pela negociacáo particularista com o Estado (mesmo levantando a sus- 
peita de um atentado ao princípio da separacáo), ao passo que a aposta 
em regulamentacóes genéricas tem sido assumida pelos evangélicos que 
se organizam em instáncias legislativas (Giumbelli e Scola, no prelo). Um 
exemplo é exatamente o projeto que ficou conhecido — e chamo a atencáo 
para a significancia da expressáo — como Lei Geral das Religióes. Outro 
é a modificacáo do Código Civil, com a criacáo da figura jurídica das “or- 
ganizacóes religiosas”. Isso consiste em uma aproximacáo com caracte- 
rísticas que encontramos na Argentina e no México. Por ora, contudo, 
a modificacáo atendeu a uma reivindicacáo, articulada sobretudo pelos 
evangélicos, em nome da liberdade religiosa, para que as igrejas manti- 
vessem autonomia na determinacáo de suas formas de organizacáo, tal 
como estabelecidas nos estatutos (Giumbelli, 2008). 

No Uruguai, é clara a cisáo entre igrejas evangélicas históricas e igre- 
jas pentecostais, algo que se radicaliza quando se trata de grandes de- 
nominacóes. Ao passo que as igrejas históricas estáo incluídas no Foro 
Interreligioso de Uruguay, as demais náo estáo nele representadas. Sua 
presenca na sociedade uruguaia é porém visível nos meios de comuni- 
cacáo e nas ruas. Enquanto nos meios de comunicacáo, a ocorréncia é 
discreta, limitada á programacáo de madrugada em dois canais de TV 
(Radakovich et al, 2013), a situacáo de alguns templos levantou debates 
interessantes sobre o lugar do religioso. Em 20009, a Igreja Universal do 
Reino de Deus (que mantém programas televisivos) comprou o imóvel 
onde funcionava um cinema na principal avenida de Montevidéu; depois 
a igreja se transferiu para o vistoso templo que ela própria construiu, 
na mesma avenida, um pouco mais longe do centro da cidade. Em fins 
de 2012, foi a vez da Igreja Pentecostal Deus é Amor, também de ori- 
gem brasileira, comprar outro cinema histórico no centro da cidade. A 
operacáo suscitou grande discussáo nos meios de comunicacáo e uma 
investigacáo do aparato encarregado de questóes fiscais. Houve uma 
campanha pela desapropriacáo do local e, por alguma razáo, a Deus é 
Amor voltou ao lugar onde estava anteriormente. Chamo a atencáo para 
O posicionamento assumido por uma das liderancas do Foro Interreli- 
gioso, que em um artigo a propósito da compra desse cinema propós, em 
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nome da organizacáo, a criacáo “de uma direcáo ou secretaria de cultos 
e assuntos religiosos”, 

Assim como no Brasil, onde a criacáo da figura jurídica “organizacóes 
religiosas” ocorreu, no Uruguai há sinais que apontam para aproximacdes 
com a situacáo de outros países, como mostra essa proposta do Foro 
Interreligioso. No Brasil, essa transformacáo está sendo impulsionada 
sobretudo, por certos protagonistas evangélicos. Já no Uruguai, a defi- 
nicáo de religioso parece continuar bastante orientada pelas referéncias 
católicas. Vale lembrar que o próprio Código Civil uruguaio, ao definir 
as “pessoas jurídicas”, faz mencáo específica a “Igreja”, contentando-se 
com mencáo genérica ás “associac0es”. Segundo Asiaín (2010), isso está 
relacionado ao fato de que, no direito uruguaio, “o status legal da Igreja 
Católica é implícito. Seus direitos sáo reconhecidos, náo atribuídos. Esse 
status pode ser explicado enquanto resultado de um acordo que recua 
ao tempo da separacáo entre Igreja e Estado, pelo qual o Estado confe- 
riu reconhecimento legal a instituicóes que o preexistiam”. Instituicóes 
católicas de assisténcia constam entre as principais parceiras para o des- 
envolvimento de políticas sociais e autoridades católicas sáo chamadas 
para participarem de comissúes oficiais e para dirigirem órgáos públicos. 


Consideracóes finais 


Ao concluir este texto, espero que o foco nos modos de constituicáo de 
coletivos religiosos e nos aparatos estatais encarregados de acompanhá- 
los tenha servido para discutir aspectos da realidade dos quatro países 
que outras perspectivas desconsideram em alguma medida ou náo inte- 
gram como parte de um mesmo problema. No caso de México e Argen- 
tina, chamo a atencáo para o papel que desempenham a existéncia de 
figuras jurídicas e aparatos estatais específicos para enquadrar os cole- 
tivos religiosos. Isso náo significa que o funcionamento ou o destino dos 
diferentes grupos religiosos esteja determinado por aqueles dispositivos. 
Também náo significa que outros mecanismos de regulacáo náo operem 
nesses países. Como mostram os trabalhos de Frigerio e Wynarczyk para 
a Argentina e de Garma para o México, os meios de comunicacáo, grupos 
religiosos hegemónicos, experts e associacóes anti-seitas, ete podem des- 
empenhar um papel importante — até mais importante que os aparatos 


14 http: // alc-noticias.net/es/2015/09/21/las-religiones-en-dialogo-por-la-paz-en-uru- 
guay/,acessoem23/02/2016. 
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estatais— para definir o estatuto de grupos controversos. Mas, com muita 
probabilidade, nessas controvérsias, o Estado será chamado a se posi- 
cionar em seu poder de reconhecer grupos como “religiosos”, ou a clas- 
sificacáo que gera tal reconhecimento será considerada como relevante. 

No caso de Brasil e Uruguai, nos quais náo existem figuras jurídicas 
nem aparatos estatais específicos, busquei chamar a atencáo para movi- 
mentos que ocorrem no próprio universo religioso e que participam dos 
processos que acabam definindo os espacos possíveis para os coletivos 
religiosos. Isso leva em conta, como em qualquer situacáo, as distintas 
posicóes, mais ou menos hegemónicas, desses coletivos no campo reli- 
gioso. Essa configuracáo de regulacáo do religioso náo exclui que apara- 
tos estatais atuem diretamente em determinados pontos. Curiosamente, 
Brasil e Uruguai tém em comum a garantia constitucional de imunidade 
fiscal a beneficiar as igrejas e grupos religiosos'. Portanto, a atuacáo dos 
aparatos estatais no campo fiscal náo pode deixar de se importar com 
uma definicáo do que seja “religioso” e com o tipo de atividade económica 
própria a essa definicáo. No fundo, o Estado náo está realmente excluído 
dessa configuracáo de regulacáo. Seja porque intervém indiretamente, 
ao se pronunciar sobre temas que podem influenciar práticas de algum 
grupo religioso. Seja porque, como vimos, no Brasil e no Uruguai, há 
vetores (figura jurídica “organizacáo religiosa” no Código Civil; demanda 
por secretaria de assuntos religiosos) que, se prosperarem, levaráo a um 
envolvimento direto de normas e aparatos estatais no delineamento do 
campo religioso. 

Certamente, os aspectos levantados neste texto necessitam de maior 
discussáo e aprofundamento. Acredito que empreendimentos compara- 
tivos precisam ser estimulados, sobretudo os que consigam incluir países 
latino-americanos em projetos colaborativos que náo tomem como pará- 
metro (mesmo que oculto) realidades europeias ou norte-americanas. 
Espero, ao insistir sobre o tema da regulacáo do religioso, tratando sobre 
distintas configuracóes, apostando em uma perspectiva que a considera 
como uma propriedade do funcionamento do campo, ter conseguido to- 
car em pontos que a discussáo sobre modelos de laicidade ou graus de 
secularizacáo vem ignorando. Estáo em jogo as formas de relacáo entre 
Estado, religides e sociedade, tal como se definem em diversos planos. 
Procurei apresentar aqui alguns desses planos: a história política dos re- 
gimes Estado-igrejas, a demografía religiosa como parte da configuracáo 


15 De fato, a proposta fez parte do documento que resultou do 3% Foro Interreligioso Uru- 
guayo, ocorrido em 2011. Ver https: //www.upf.org/article/3780-3er-foro-interreligioso 
-uruguayo, acesso em 25/02/2016. 16 Ver art. 5%. da Constituicáo uruguaia e art. 150 da 
Constituicáo brasileira. 
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mais geral do campo religioso em sua diversidade e, sobretudo, certos 
dispositivos que envolvem a constituicáo formal dos coletivos religiosos 
e seu reconhecimento pelo Estado. Afinal, para que possam atuar em um 
mundo mais ou menos secularizado, os grupos religiosos precisam, sob 
alguma forma reconhecida, existir. 
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